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PENGANTAR EDITOR 


Edisi buku antologi ini merupakan edisi yang keempat yang 
mengambil tema tasawuf, sebuah tema yang cukup berat tentunya 
sehingga memerlukan kerja keras, baik para penulis maupun editor 
yang memilih dan mengolah tulisan agar sesuai dengan tema. Tin- 
dakan ini perlu dilakukan agar buku ini memiliki kualitas yang 
baik dan sesuai dengan harapan pembaca. 

Secara umum, gagasan-gagasan tasawuf yang ditulis dalam 
buku ini memiliki kontribusinya masing-masing yang saling 
melengkapi dalam bingkai diskursus tasawuf. Oleh karenanya, 
disarankan agar delapan tulisan yang ada dalam buku ini tidak 
dipahami secara sepotong-sepotong, pemahaman yang utuh akan 
lahir dari buku ini jika dibaca semuanya. Hal ini sesungguhnya 
tidak jauh berbeda dengan karakteristik wacana tasawuf pada 
umumnya. Wacana tasawuf tidak lepas dari konsep dasar, struktur 
gagasan yang terdiri dari magamat dan ahwal, sejarah, aliran/corak 
tasawuf, pengalaman personal bertasawuf, dan organisasi para sufi 
yang dikenal dengan tarigah. Semua itu tampaknya berdiri sendiri, 
namun mengerti tasawuf membutuhkan semua dimensi di atas 
dalam satu kesatuan yang tidak terpisahkan untuk hasil pema- 
haman yang komprehensif. 

Bunga rampai gagasan tasawuf yang ditulis oleh dosen-dosen 
di Program Studi Agidah dan Filsafat di atas sengaja dipresen- 
tasikan apa adanya dan tidak dibuat bab-bab tersendiri, karena 
memang setiap tulisan memiliki karakteristiknya tersendiri yang 
susah digabung antara satu judul dengan judul lainnya dalam satu 
kasatuan gagasan. Dalam “Pengantar pada Keilmuan Tasawuf, 
Imam Igbal menjelaskan tentang konsep dasar tasawuf yang cukup 
komprehensif meliputi pengertian tasawuf baik dari sisi etimologis 
maupun terminologis, karakteristik tasawuf, akar dan sumber 
ajaran tasawuf, dan orientasi tasawuf. Poin-poin tersebut saya kira 
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amat penting untuk dikaji bagi siapa saja yang ingin memahami 
tasawuf. Sedangkan Abdul Basir Solissa menulis “Tasawuf dan 
Modernitas” untuk membuka ruang dialog antara modernitas yang 
cenderung material dengan kehidupan spiritual tasawuf, sehingga 
pembaca kekinian terutama umat Islam tidak gagap menyikapi 
kehidupan modern tetapi pada waktu yang sama juga tidak terce- 
rabut dari akar spiritualitasnya. Fahruddin Faiz, melalui “Isyragi: 
Epistemologi Tasawuf Tradisi Filsafat Islam Persia” merumuskan 
karangka dasar keilmuan atau epistemologi tradisi tasawuf yang 
berkembang di Persia, suatu kerangka dasar yang kemudian lebih 
dikenal dengan istilah epistemologi isyragi. 

Sementara dalam tulisannya “Kritik terhadap Dikotomi 
Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi,” Syaifan Nur mengajukan 
catatan kritis terhadap proses dan argumen dikotomi terhadap dua 
tradisi atau aliran pemikiran tasawuf sebagaimana diusung oleh 
Ahmad Sirhindi. Sedangkan Alim Roswantoro berusaha mem- 
bangun orientasi integratif keilmuan filsafat dan tasawuf melalui 
“Kebahagiaan dan Kedamaian dalam Pandangan Integratif Pere- 
nungan Filosofis dengan Penghayatan Sufistik”. Masih dalam konteks 
semangat yang sama, Muhammad Taufik mengeksplorasi gagasan 
tasawuf al-Ghazali dalam karya terakhirnya al-Mungiz dalam 
tulisannya “Pemikiran Tasawuf al-Ghazali dalam al-Mungiz min 
al-Dhalal”. Sedangkan Muzairi menulis “Pembangkangan Mistik 
Jawa dalam Suluk Cebolek: Episode Haji Ahmad Mutamakin”, dan 
terakhir, Zuhri dalam “Tasawuf di Mata Para Pengkajinya”, ber- 
usaha memotret studi tasawuf yang ditulis oleh para pengkajinya 
dalam bingkai studi Islam. 

Buku ini tentu masih jauh dari sempurna dan untuk menuju 
kesempurnaan tidak ada upaya lain kecuali dengan menulis dan 
terus menulis, khususnya dalam tema tasawuf ini. Oleh karena itu, 
tradisi penulisan buku di Program Studi Agidah dan Filsafat ini 
diharapkan terus dilestarikan dan bahkan dikembangkan, dalam 
satu tahun tidak hanya satu buku, tapi sepuluh buku! 


Editor 
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Tasawuf: 
Di Mata Para Pengkajinya 


H. Zuhri 


A. Pendahuluan 


Tulisan ini berusaha membangun sebuah kajian tentang 
tasawuf dalam konteks kajian Islamic Studies sebagaimana yang 
telah menjadi bagian dari tradisi kepenulisan penulis. Oleh kare- 
nanya, tulisan ini tidak bermaksud masuk terlalu jauh dalam 
bidang kajian tasawuf, tulisan ini lebih diarahkan sebagai suatu 
kajian pengantar dari suatu perspektif terhadap studi tasawuf, 
secara ringan, sebagaimana ditulis dan dipahami oleh para peng- 
kajinya. Kajian pengantar tasawuf tentunya menyinggung perihal 
arti dan rumusan tasawuf, sejarah tumbuh kembangnya tasawuf, 
dan perbincangan tentang tasawuf sebagai suatu ilmu. Namun, 
untuk upaya meringkas upaya perumusan gagasan-gagasan di atas 
serta memandangnya dari sudut intelektual-intelektual yang meng- 
kaji bidang tersebut, penulis sebatas berusaha mengutip beberapa 
pokok gagasan yang berkaitan dengan tema-tema di atas. Dengan 
pola ini diharapkan akan muncul nuansa-nuansa tasawuf dalam 
konteks akademik, khususnya perspektif Islamic studies di satu sisi, 
dan tasawuf dalam konteks pengalaman spiritual setiap pribadi, di 


sisi lain. 
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B. Makna Tasawuf 


Berbicara tentang konsep tasawuf ada beberapa hal yang perlu 
dipahami, pertama tentang asal usul kata tasawuf (tasawwuf) dan 
perbedaannya dengan sufisme. Tentang tasawuf, kutipan dari 
Tanvir Anjum dalam “Sufism in History and its Relationship with 
Power” di bawah ini dapat dijadikan diskusi lebih lanjut. ' 


The Arabic word tasawwuf is derived from the word 
Sufi (Sufi). Different theories have been put forth about 
the etymological derivations of the words tasawwuf and 
Sufi. Medieval scholars of the tenth and eleventh centuries 
wrote treatises on the subject as well. For instance, Abu Bakr 
Muhammad b. Ibrahim al-Kalabadhi (d. 385/995), a fourth/ 
tenth century scholar of Sufism, devotes an entire chapter to 
explain how the Sufis account for their being called Sufis. He 
cites various opinions regarding the etymological sources of 
the word Sufi, which have been summarized as such: safa” 
(purity), because of the purity of their hearts, saff (rank) as 
they are in the first rank before God: sujffah (the platform) 
as the gualities of the Sufis resembled those of the ashab al- 
sufjah (People of the Platform, a group of the Companions 
of the Prophet (peace be on him) who had devoted their 
lives to worship and learning): swf (wool) because of their 
habit of wearing wool, and safwab (the chosen, the selecr) 
owing to their being the elite, or the chosen or selected ones. 
A fifth/eleventh century Sufi scholar, Ali ibn “Uthman al- 
Hujwiri (d. 464/1071), discusses the etymological roots of 
tasawwuf at some length in his monumental work Kashf 
al-Mahjub (The Unveiling of the Veiled). In addition to its 
etymological derivation from suf or wool, he cites the opi- 
nions of well-known authorities in this regard. He mentions 
that some consider that the Sufis are s0 called because they 
are in the first rank (saffi awwat). Others maintain that it 
is because the Sufis claim to belong to the ashab al-suffahy 
while still others contend that the title is derived from sofa 
(purity). Nonetheless, al-Hujwiri accepts that these explana- 


1 'Tanvir Anjum, “Sufism in History and its Relationship with Power”, Islamic 
Studies, Volume 45, Nomor 2 (2006), 224-226. 
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tions of the true meaning of Sufism are far from satisfying 
the reguirements of etymology, though each of them is 
supported by subtle arguments. He concludes by asserting 
that the word Sufi has, in fact, no etymology. In the intro- 
duction to the English translation of Awarif al-Maarif 
written by a seventh/thirteenth century Sufi-scholar Shihab 
al-Din Abu Hafs “Umar b. Muhammad al-Suhrawardi (d. 
632/1234), Wilberforce Clarke states that the word Sufi 
has been derived from suf (wool), sufiy (wise or pious), 
sufi (woollen), safa” (purity) and safi (pure). According to 
another view, the etymological origin of the term Sufi goes 
back to the Greek word sophia, meaning wisdom and wise. 
Titus Burckhardt, however, rejects this view. The above 
discussion indicates that there is no consensus regarding 
the etymological derivation of the words tasawwuf or Sufi. 
Nonetheless, according to the generally accepted view by a 
majority of scholars of Sufism, Sufi has been derived from 
the Arabic word suf meaning wool. Hence, tasawwuf lite- 
rally means “wearing wool, and Sufi is the “one who wears 
wool. According to Abu Nasr Abd Allah b. Ah al-Sarraj (d. 
378/988), a fourth/tenth century Sufi scholar, in pre-Islamic 
times it was customary among the ascetics as well as the 
ancient prophets to wear coarse woollen garments. 


Dari kutipan di atas, nampaknya sampai hari ini perdebatan di 
atas tetap berhenti di situ. Artinya penjelasan-penjelasan tentang 
asal-usul kata tasawuf yang relatif baru, sepengetahuan penulis, 
belum banyak dieksplorasi lebih lanjut. Artinya, gagasan-gagasan 
itu nampaknya dianggap cukup dengan mengutip R.A. Nicholson 
dan beberapa orientalis lainnya, padahal tentunya tidak demikian. 
Masih banyak lapis historis yang terlupakan dari proses penum- 
pukan gagasan tasawuf sepanjang sejarahnya. 

Di samping asal dan makna kata tasawuf, hal lain yang paling 
dekat dengan tasawuf adalah sufism. Kata sufism pada umumnya 
digunakan oleh sarjana Orientalis di dalam memaknai gerakan 
atau ajaran tasawuf dalam Islam. Secara umum mereka terpecah ke 
dalam dua kutub pemikiran. Pemikiran pertama menggarisbawahi 
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bahwa sufisme bukan dari Islam,? sementara pemikiran kedua ber- 
pendapat bahwa sufisme berasal dari Islam.? Lepas dari perbedaan 
yang ada di kalangan Orientalis ada titik temu pada konteks 
kekayaan konsep spiritualitas dalam Islam. 

Termasuk dalam kategori konsep tasawuf adalah makna 
tasawuf itu sendiri. Tentang makna tasawuf, upaya al-Gusyairi 
untuk menghimpun makna-makna yang beredar di kalangan ulama 
tasawuf sudah cukup memadai. Kompilasi makna-makna tasawuf, 
sebagaimana ditulis oleh al-@usyairi (w. 465 H) tersebut sangat 
penting untuk dipahami. Menurutnya:' 


pd £ .Lagake Ig Boga ong lud IK 23 sluall 
“hayo” dell, 3ye Jan lip Kill ola Je Code Kasal 
Oa ynto” dead, "Sasa d Ita D3 Il oga yeg 
Ad APN SEA, yaa Kaya Ce ya AYI ol Aa 
Sop Slip Nil “gal” 00 d1 JB yo Jg3 bB ale di 

hang US gama! yaa US asi Jln IS Gaal! yua Il 


Di antara tokoh-tokohnya adalah E. H. Palmer dalam karyanya, Oriental 
Mysticism: A Treatise on Sufistic and Unitarian Theosophy of the Persians (Lon- 
don: Luzac, t.p., 1969), sebagaimana ditulis dalam halaman 9-11, Reynold A. 
Nicholson, The Mystics of Islam (London: Routledge, 1963): John P. Brown, 
The Darvishes or Oriental Spiritualism, H. A. Rose (ed.), (London: Frank 
Cass, 1968), 71-72. 

3 Di antara tokoh-tokohnya adalah Duncan Black Macdonald sebagaimana 
ditulis dalam Aspects of Islam (New York: Macmillan, 1911), 184: Louis 
Massignon, Essai sur les Origins du Lexigue Technigue Mystigue Musulmane 
(Paris: J. Vrin, 1954), 104: Hamilton A. R. Gibb, Mohammedanism: A His- 
torical Survey (New York: Oxford University Press, 1963), 128: Philip K. 
Hitti, History of the Arabs (London: Macmillan, 1958), 433, dan G. E. von 
Grunebaum, Classical Islam: A History 600-1258 (London: George Allen 
and Unwin, 1970), 131 

4 Abu al-Gasim al-Ousyairi, Risalah al-Ousyairiyyah (Kairo: Dar al-Syu'ub, 

1989), 464-469. Teks yang dikutip dari al-Gusyairi di atas sengaja dibikin 

ringkas agar mudah dipahami. 


Tasawuf: Di Mata Para Pengkajinya 


So se Ie SE Pa Salak AJB 

3 de 

Ag Deni Clas Ga Eks Ol gm dl JB 

(del aka Y, Se aka y CA Gle3 : PSA Xx Ca Jb 

Id peta, SBN 3 1 SU obor JB 

ag 8 

SE Gal Bae Gal Sial as: AI Sao JB 

Jgang Ae JAN, aa Aa Kdi Goal Ci: gal JB 
Pandangan al-Ousyairi di atas menunjukkan bahwa perde- 
batan asal usul kata tasawuf sebenarnya sangat simple, namun 
pada era modern, khususnya ketika dikaji oleh Orientalis yang 
lebih menekankan pada dimensi historiositasnya, asal usul kata 
dan makna tasawuf, sebagaimana ditulis oleh Anjum, ada kesan 

didramatisir. 

Tentang syarat-syarat tasawuf ini penulis mengutip pandangan 
Abu Abd al-Rahman al-Sulami (w. 412 H/1032 M), salah seorang 


intelektual Muslim klasik yang menekuni kajian tasawuf. Dalam 
Mugaddimah fi al-Tasawwuf, al-Sulami menulis, 


daa 3 ang ya ogoatell All ale OS Syed Lila 
JAS Ga Febi nba ye Ha pola, SL Jl, 
A3 z3 cela Ale syg say, pegal! ya 
Rong RELA kab pang “RU Gal AB pal, aldi, 


5 Abu Abd al-Rahman al-Sulami, Mugaddimah fi al-Tasawwuf (Bairut: Dar al- 
Jail, 1999), 70-71. 
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2g PSI, oke ae SI, dala! ol, Al, IN ya 
AA adl ch 3 og chd apada e haa 
Makar Anh dl Jgn yg co Gb SIB II GE JI, 
Sya! Iyo ya kb Sg ol lia lily G3 Jill dna 
oral pa Usai Ug Irt SL ee daa Jai Hn, 
lol Kapal Ob uga d0 1 Vp epplast Uta! real 
OI Po El uya digirog Aaloy ola Ol, aji 3 AN 
opa ya 1JB Kadi oi las AO go) Ade Sy Ul ayal laku 
Je dad ad | padan li jl Cal Jl indo Jan 
kl, Old Woyo Ol jai de eka Jo An Y, KI 
SA Pa 

Di samping syarat tasawuf, adapula tujuan tasawuf. Artinya 

apa yang hendak dicapai dari orang yang bertasawuf, atau apa 

tujuan dari ilmu tasawuf itu sendiri. Untuk memahami hal itu, al- 


Ghazali menulis dalam karyanya al-Mungid min al-Dhalal sebagai 
berikut: 


ipa! ale Je Kian CSI pelan ye Lea Le GI 
Miss has 83lo lol S3 JP da SI Kei JI Cole, 
Jos Gn BA lelang kaya! (NET 0 all, ad 
Aa 063 A1 Sin E, Jls Ale os ABE IL 
Jt er Kalla 0 paste nana Olaab «Jaa yo ulos 
(at Sg ah aa SM AL GI “aga 0” 
3 Gaal 2 Il 3 Jd , as oi Ola, 


S Al-Ghazali, “al-Mungid min al-DhalaP, Abdul Halim Mahmud, Oadhiyat a- 
Tasawwuf al-Mungid min al-Dhalal (Kairo: Daral-Maarif, 1988), 373-374. 
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Perolin AS Je Call Get Alaik oa Pre An 
(Ela dah pe ya Jaa Ol (S3 Le Cal, Koalall 
Ip dedh al) Jpogl SET Lc pool Ke TJ ab 
pall ya - 0 Jan 38 OS) a. Ola Ja, Jl, agak 
pa jo Ge Uda 3 San II SAI, Keane 

AN ordo Ia «Jl Ah 1g Jl “Ala, Lea 


Dengan singkat dapat disimpulkan bahwa tujuan mempelajari 
tasawuf adalah bertambahnya keimanan kepada Allah, para Nabi, 
dan hari Akhir. Selama ini, tujuan tasawuf, diasumsikan, seperti 
halnya tindakan terpuji dan menjauhi tindakan tercela ternyata 
kurang tepat karena tindakan-tindakan di atas merupakan sarana 
semata untuk menambah keyakinan kepada Allah. Oleh karena 
itu, sebagaimana juga disinggung oleh al-Ousyairi pada bagian 
awal di dalam kitab al-Risalah al-Ousyairiyyah, tasawuf dan tauhid 
bagiakan dua mata koin yang tidak dapat dipisahkan. 


C. Sejarah Tasawuf 


Menulis sejarah tumbuh kembangnya tasawuf sangat luas dan 
panjang. Bahkan kebanyakan buku tentang tasawuf pada umumnya 
bicara tentang sejarah tasawuf. Memahami sejarah tasawuf secara 
sederhana dan ringkas namun komprehensif tampaknya menjadi 
kebutuhan sekarang ini. Oleh karena itu, berikut penulis mengutip 
ringkasan pemikiran Fazlur Rahman yang berbicara tasawuf. 


Mohammads prophetic consciousness, which issued 
in his mission, was founded upon very definite, vivid, and 
powerful mystic experiences briefly described or alluded to 
the Guran (OS. 27: 1, 53: 1-13) |...) But when action began 


and the community came into being, the need for kind of 


7 Cuplikan-cuplikan paragraf dan kalimat diambil dari Fazlur Rahman, Islam 
(Chicago: The University of Chicago Press, 1996), 128-162. 
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remonstrance disappeared and so did allusions to experien- 
cess mysticism was fulfilled in prophethood... |...) the ascetic 
pietism received a further stormy impulse form two sides: 
the environment of luxury and worldly enjoyment that came 
generally to prevail in Muslim community with the estab- 
lishment and consolidation of the vast-new empire. 

For the first two centuries Sufism remind a sponta- 
neous individual phenomenon but, with the development 
of formal discipline of Islamic law and theology, and the 
gradual emergence, with them, of the class of Ulama, it rapid- 
Iy developed into an institution with a tremendous mass 
appeal. The beginning of this movement are connected with 
the activity of a class of people who themselves had arisen 
from the ranks of earlier ascetics variously called ascetics 
(zuhhad), reciters (gurra of the @uran) who wept as they 
recited and preached. With the growing inner rupture 
between Sufi practice and its implicit ideology on the one 
hand and the emerging orthodox system on the other, a new 
body of hadits also comes into existence the Sufis, in order to 
justify their stand, formulated statements, sometimes guite 
fanciful and historically completely fictions, which they 
attributed to the Prophet. 

The first great name among this succession of orthodox 
Sufis is that of Hirits al-Muhasabi (d. 243/857) who, after a 
moral conversion from rational theology to Sufism, devoted 
himself to establishing orthodox religion on an intense inner 
life of the conscience... Dhu al-Nan of Egypt (d. 245/859), 
who is generally credited by the Sufis with having classified 
the stages' of spiritual development, was actually charged 
with heresy at Bagdad in 240/854... By the middle of 31/94 
century this development become definite, and led to the 
doctrine of absorption or annihilation (fana), i.e. replace- 
ment of the human attributes by Divine. This doctrine is 
traditionally associated with the name of famous Sufi Abu 
Yazid al-Bustami (d. 260/874)... in the 3"/ 9" century within 
the sufi fold to bridge the gulf between orthodox Islam and 
Sufism and to keep the latter within reasonable limits... A 
powerful instrument in this whole rapprochement were the 
new traditions put into circulation throughout the 3/9" 
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and 4"/10" centuries with double purpose of promoting 
the cause of Sufism and bringing it into the orthodox fold. 
This movement culminated in the monumental life-work 
of al-Ghazali, who proved to be is genuine corner-stone... 
Sufism received, through his influence, the approval Ijma, 
or consensus of the community. He succeeded. The test 
confirmed his faith and he concluded (1) that it was only 
through the life of the heart that faith could realy be acguired 
and (2) that Sufism has no cognitive content or object but the 
verities of the Faith. He, therefore, disallowed the pretensions 
of theosophic mysticism and castigated the men of ascetic 
delirium. But the critical, synthetic, and reforming activity 
of al-Ghazali, at same time, proved to be agreat watershed in 
the spiritual history of Islam, and forced the currents of ideas 
in the Muslim community into both new divisions and new 
combinations. The classic formulation of the new sufi episte- 
mology was worked out by Ibn al-Arabi (d. 638/1240), the 
apostle of theosophic mysticism in Islam. 

In this background which mainly set the field of activity 
of Ibn Taymiya and his disciples, primarly Ibn Gayyim. 
Ibn Taymiya accepts the validity of the Sufi experimental 
method although he and his school relentlessly attacked the 
Sufi rituals and practices of tomb worship and the cults of 
saints. Ibn Taymiya's teaching aroused much bitter criticism 
even from among the ranks of the Ulama, (but) gradually, 
however, his message served as a leaven for subseguent reli- 
gious development and in the 12”/18" century burst out in 
the violent from the Wahhabi reform. 

Just as the doctrine and practice of Sufism arose out of 
early pietism and the activity of the preachers, so the move- 
ment of popular religion, which, from the 58/11" century 
onward, developed with an astonishing rapidity into Sufi 
orders throughout the length and breadth of the Muslim 
world, is directly associated with the doctrines of the Sufi 
schools. |...) This phenomenon of popular religion very radi- 
cally changed the aspect of Sufism even if it did not entirely 
displace its very ideal. ...| The absolute authority, both in 
matters spiritual and material, of the Sufi leader, called 
Shaikh (pir or murshid in Persia and India, mugaddam in 
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Negro Africa), over his disciples called fagir (the poor), dar- 
wish, murid (disciple), or ikhwan, popular khwan (brothers), 
sometimes ashab (companions) as in the Tijani order, is a 
cardinal constitutional principle of organized Sufism. 

Although the Sufis orders (tariga) as we know them 
date from the 6"/12” and 71/13" centuries, one impor- 
tant feature of this movement goes back much earlier. This 
feature is the genealogy of spiritual authority commonly 
called silsila... the tariga is really the name of the Sufi 'path' 
claiming to lead man to communion with God. A tariga, 
therefore, can exist without a corresponding organized 
fraternity.(...| the pivot of a Sufi fraternity is obviously the 
Shaykh whose residence or place of teaching, called zawiyya 
(or ribath) in Arabic, khangah in India and Persia, and tekke 
in Turkey, serves as the centre of the spiritual activities of his 
congregration.|...| the most widespread and probably the 
oldest of all existing Sufi orders is the Oadiriya, from the 
name of Abd al-Gadir al-Gilani (d. 561/1166), in Bagdad, 
the Suhrawardi order, the Khalwaityya, founded by Umar 
al-Khalwati (d. 800/1398), and Shadhili founded by Abu al- 
Hasan al-Shadhili (d. 656/1258). 


Perlu digarisbawahi bahwa Fazlur Rahman lebih memilih 
menggunakan istilah sufisme dari pada tasawuf. Meskipun untuk 
tujuan yang sama, pilihan tersebut tentu sangat beralasan, yakni 
karena terminologi tersebut (syfism) lebih familiar di kalangan 
pembaca-pembaca Barat. Pada saat yang sama, tentang tasawuf, 
Barat juga perlu diberi penjelasan yang lebih objektif, yakni penje- 


lasan-penjelasan dari insider seperti halnya Rahman. 


D. Tasawuf Sebagai Ilmu 
Satu hal yang juga perlu dilirik adalah bagaimana sebenarnya 
argumen yang bisa dibangun ketika kita menempatkan tasawuf 
tidak hanya sebagai tindakan tetapi juga tasawuf sebagai ilmu. Ibn 
Khaldun (w. 808 H.) merumuskannya sebagai berikut:' 


8 Ibn Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun, Juz I (Bairut: Dar al-Fikr, 2001), 
611-1624. Penulis tidak memuat kutipan tersebut lengkap, artinya ada be- 
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Na ipb Jl AP) AL 3 Ro Rd hall ya All ia 
oa osn, Falonal ye aU, A31 ala me Jus d ag 
IN EN, Sola! ye SS elo, Aladl, GA Kajb Pam 
Ou ga Le ud! fla A3 ye UeleYh dls 
Kla Alah tep Slaly BSNG OA Ala ye xx WI 
TA 03 BEI IN Io, Il Ulah url ya Saki 
Alas ola Y atoling asal us Jl UNS. gadi yel 
aa Jet Ol alas baal Ul Lamb Jlo saale 5 ye 
SSI ola GIS Sail Ike! Je pada! Ale WS 
Gp lie ega Gate Liga Ola ya Jadi Gl An 
Ay A3 (IS Kas Ja oo Pe Al Gaal SA All ya 
bad Jala sletalh nya Hino (L) 2rino Je dad Je 
51205 (2) Cak Sal, Colokal! 3 dala 231 3 
PT ade padi Hendy call oke el 3 jl Lepas 
Sp ya lee GIA AS, Mob 3 Loh ae s3 3 
Je jga 3 pe gd INN HA IP dl 
C6 Jess Sol Kn Jo C6 ON am 30 Oo AM 3 Sell 
2333 SI taka Ala 3 B3 IS Je anne ye His Wei 

“Ab pgaa pamii! 0ya SSL 
PJB ya mela Gel AN et Allah Jt oya Rayu! Alus, 
SPIN ya pp UN Adul HS Jo Lap pd 
PAP yet da op entah Lo s3), FI 


berapa kalimat atau paragraf yang sengaja ditidak ditulis untuk kepentingan 
mempersingkat. 
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29 SA gila ya S1 Uang Kit Oma ba Ji dg dia 
3 mei Y Ol pal la Calo Age adl Ajal us Isl 
Iki dalah dig JSI die, pangl Al deg ol3YI Hjlaa 

OSK gs gile YG 


Secara garis besar Ibn Khaldun berusaha untuk merumuskan 
tasawuf sebagai suatu bidang keilmuan yang independen dengan 
landasan epistemologi, kerangka penalaran, dan visi keilmuan itu 
sendiri. Namun, Ibn Khaldun mengingatkan bahwa visi keilmuan 
tasawuf yang terlampau mengada-ada bisa jadi berbenturan dengan 
tradisi keilmuan dalam Islam yang sudah. Oleh karena itu, penting 
kiranya untuk melihat ulang sejauhmana tasawuf masih masuk 
dalam koridor keilmuan syari'ah yang normal? 


E. Penutup 


Mungkin sebagian pembaca langsung bertanya: untuk apa 
penulis makalah ini mengutip panjang lebar dari beberapa penulis? 
Atau kenapa kutipannya justru lebih panjang daripada isi makalah? 
Pertanyaan itu sah-sah saja dilontarkan kepada penulis. Jika boleh 
beralasan, coba perhatikan kutipan-kutipan di atas dengan sek- 
sama. Mereka para pengkaji tasawuf dari era klasik sampai modern 
mencoba memahami tasawuf sesuai dengan konteks, koridor keil- 
muan, perspektif, dan bahkan niat atau orientasi dari penulisnya. 
Semuanya tidak ada yang sama, tasawuf menjadi multiwajah yang 
bisa dirangkai seperti mozaik wacana. Keragamaan itu lahir dari 
semangat yang sama bahwa disiplin-disiplin kajian, tradisi, ajaran 
dan warisan Islam hendaknya selalu didiskusikan dalam bingkai 
keilmuan karena hanya dengan itulah Islam menjadi kaya, dan 
itulah Islamic Studies. 

Di sisi lain, kajian tasawuf berbeda dengan pelaku tasawuf, 
pengalaman-pengalaman spiritual tasawuf hanya bisa dirasakan 
sendiri oleh pelakunya baik yang berposisi sebagai mursyid atau 
yang berposisi sebagai murid. Pengalaman ini tentunya bisa dides- 
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kripsikan dalam bahasa tulis dan menjadi suatu konsep penge- 
tahuan namun, sekali lagi, hal itu berbeda dengan pengalaman 
langsung. Oleh karena itu, studi tasawuf sesungguhnya bukan studi 
teoretis semata tetapi juga studi atas fenomena yang tersebar dalam 
setiap pribadi para pelaku tasawuf untuk kemudian dapat dijadikan 
sebagai bagian dari khazanah dan sekaligus kekayaan intelektual 
Islam. Itulah yang telah dilakukan oleh al-Sulami, al-@usyairi, Ibn 
Khaldun, Fazlur Rahman, dan bahkan RA Nicholson sekalipun. 


Dan, itu juga Islamic Studies, wa allah a'lam bi al-shawab. 
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A. Pendahuluan 


Di antara cabang-cabang keilmuan Islam tradisional yang ada, 
tasawuf tercatat sebagai bidang keilmuan yang sering dicurigai 
serta mengandung banyak polemik dan kontroversi. Alasan di 
balik kecurigaan dan kontroversi tersebut antara lain adalah kesan 
yang diterima oleh sebagian kalangan bahwa tasawuf bukanlah 
produk murni keilmuan Islam. Beberapa praktik dan amalan yang 
berkembang di kalangan para sufi dinilai tidak berakar pada ajaran 
Islam yang murni, melainkan telah terpengaruh oleh ajaran-ajaran 
di luar Islam. Begitu pula beberapa doktrin dan ajaran yang dike- 
nalkan oleh sebagian sufi terkemuka, seperti al-Hallaj, Abi Yazid 
al-Bustami, Suhrawardi, dan lainnya dinilai telah melenceng dari 
agidah Islam yang murni dan lebih banyak terpengaruh oleh paham 
Neoplatonisme, Zoroaster, Hinduisme, Budhisme, dan lainnya. 
Ajaran-ajaran tersebut dinilai terlalu ekstrem, menyesatkan, dan 
tidak sesuai dengan ajaran Islam yang sejati. 

Adanya kecurigaan dan kontroversi tersebut tidak lantas 
berarti bahwa orientasi pada cara pandang keberagamaan dan 


praktik-praktik tasawuf telah ditinggalkan sepenuhnya. Sebaliknya, 


1 Nurcholish Madjid misalnya membagi disiplin keilmuan Islam tradisional 
ke dalam empat macam, yakni ilmu kalam, figh, tasawuf, dan filsafat. Lihat: 
Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban (Jakarta: Paramadina, 
1992), 201, 248. 
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dukungan yang menunjukkan signifikansi orientasi keruhanian 
(esoterik) yang dikembangkan dalam tasawuf tetap muncul dari 
ulama-ulama penting seperti al-Ghazali, Ibn Taimiyah, dan lainnya. 
Al-Ouran sendiri bahkan menegaskan signifikansi orientasi spiri- 
tual yang mengarah pada perbaikan moral, sebagaimana diajarkan 
dalam tasawuf. Di samping itu, al-Guran juga memuat berbagai 
firman yang merujuk pada pengalaman spiritual Nabi Muhammad, 
misalnya lukisan tentang dua kali pengalaman beliau bertemu 
dan berhadapan dengan Malaikat Jibril dan Allah, masing-masing 
ketika menerima wahyu pertama di gua Hira dan dalam peristiwa 
isra-mi raj yang terkenal itu. Bagi kaum sufi, pengalaman tersebut 
merupakan contoh puncak pengalaman ruhani yang dimiliki oleh 
Nabi Muhammad. Tugas para sufi adalah berusaha meniru penga- 
laman spiritual tersebut dalam dimensi, skala, dan format yang 
sepadan dengan kemampuan mereka. 

Dari perspektif akademik, adanya kecurigaan, polemik, dan 
kontroversi tersebut justru bisa memancing munculnya rasa pena- 
saran dan keingin-tahuan (academic curiosity) terhadap bidang 
keilmuan ini. Tulisan ini disusun untuk menjawab rasa keingin- 
tahuan tersebut, terutama bagi para pemula di hadapan bidang 
keilmuan tasawuf. Tentu saja, untuk bisa lebih mendalam menye- 
lami kontroversi dan polemik tersebut, terlebih dahulu dibutuhkan 
pengetahuan yang memadai tentang bidang keilmuan ini. 

Pertanyaan pertama yang muncul ketika hendak menjelajahi 
dunia tasawuf dan bidang keilmuannya adalah: apakah tasawuf itu, 
dari manakah sumber dan asalnya, apakah yang menjadi karakte- 
ristik dan tujuannya, bagaimanakah perkembangannya yang telah 
ada, dan beberapa pertanyaan mendasar lainnya yang lazim dimun- 
culkan, seperti halnya ketika akan membahas bidang keilmuan 
tertentu. Secara umum, pertanyaan-pertanyaan di atas berguna 
untuk memberikan gambaran umum dan sebagai pengantar pada 
keilmuan tasawuf sehingga bisa menjadi pijakan untuk melakukan 


pembahasan yang lebih spesifik dalam bidang keilmuan ini. 
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B. Pengertian Tasawuf 
1. Pengertian Tasawuf secara Etimologis 


Para pengamat dan para sufi saling berbeda pendapat dalam 
merumuskan pengertian yang tegas tentang tasawuf. Kebanyakan 
mereka hanya mengajukan alternatif-alternatif pengertian yang 
mereka anggap sesuai dan benar, namun tidak menetapkan salah 
satunya sebagai pengertian yang dianggap paling sesuai dan paling 
benar secara bersama. Abii Nasr as-Sarraj at-Tiisi mengungkapkan 
bahwa perbedaan itu telah berlangsung sejak abad-abad pertama 
munculnya tasawuf.? Chittick bahkan mencatat bahwa sampai 
masa sekarang ini pun tidak terdapat kesepakatan di kalangan para 
ahli tentang pengertian yang tegas tentang tasawuf.” 

Perbedaan pendapat ini disebabkan kata tasawuf atau sufi itu 
sama sekali tidak terdapat dalam al-Gur'an dan al-Hadis sebagai 
sumber pokok ajaran Islam dan belum dikenal pada masa Nabi. 
Pada masa Nabi, sebutan sufi tidak digunakan secara khusus 
bagi golongan umat Islam yang mempraktikkan ajaran tasawuf." 
Penyebutan ini baru dikenal pada penghujung abad ke-2 H. Abu 
Hasyim as-Safi (w. 150 H/761 M), seorang z4hid dari Kifah yang 
pertama kali digelari sufi.? Perilaku sehari-hari Abu Hasyim dikenal 
sangat meneladani kesederhanaan Nabi dan para sahabat yang 
tidak memusingkan dan sekaligus tidak terlena oleh ikatan-ikatan 
kemegahan dan kemewahan duniawi. 


2 At-Tisi, 4l-Luma, Abd al-Halim Mahmid & Tiha Abd al-Bagi Suriir (ed.), 
(Mesir: Dar al-Kutub al-Hadisah, 1960), 40, 46. 

3 William C. Chittick, Tasawuf di Mata Kaum Sufi, terj. Zaimul Am (Ban- 
dung: Mizan, 2002), 19, 45. 

4 At-Tusi, 4l-Luma) 42. 

5 Dalam beberapa literatur ditulis al-Ksf. Untuk penulisan as-Shifi, Lihat, 

Ibid. Lihat juga: Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Ja- 

karta: Bulan Bintang, 1973), 56-57. Mengenai tahun wafatnya, bandingkan 

dengan Amin Syukur, Menggugat Tasawuf: Sufisme dan Tanggung Jawab So- 

sial Abad 21 (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1999), 7. 

Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Pustaka Panji- 

mas, 1993), 79. 
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Para ahli mengajukan beberapa pengertian yang berbeda 
tentang tasawuf secara etimologis. Pertama, pendapat yang menga- 
takan bahwa tasawuf dinisbatkan kepada ahl as-Sufjah: yaitu 
sekelompok muhajirin (para sahabat yang ikut berhijrah dengan 
Nabi dari Makkah ke Madinah) yang hidup dalam kesederhanaan 
di serambi masjid Nabi di Madinah.” Mereka ini banyak jumlah- 
nya Oleh sebab itu, Nabi membuatkan bagi mereka semacam 
kamar atau asrama di serambi masjid untuk tempat tinggal. Asrama 
itu kemudian disebut suffah, dan sahabat-sahabat yang berdiam di 
sana seperti Abu Dardz, Abu Zarr, Abii Hurairah, dan lain-lain 
dikenal sebagai ahl as-Sufjah. 

Nasution mencatat bahwa kelompok ini hidup dalam keseder- 
hanaan dan bahkan hampir mendekati kemiskinan, karena telah 
kehilangan harta dan tidak mempunyai apa-apa lagi setelah ikut 
berhijrah.'? Kehidupan mereka secara material dijamin oleh orang- 
orang kaya Madinah. Kesalehan, kekuatan iman, kesederhanaan 
dan kemuliaan hati, serta kezuhudan mereka dari hal-hal duniawi, 
telah menjadi teladan bagi generasi berikut yang kemudian dikenal 
sebagai kaum sufi dan ajaran mereka disebut tasawuf." 

Apabila ditinjau dari segi makna kata, pendapat di atas ada 
benarnya. Memang terdapat kesesuaian antara perilaku para sufi 
yang datang belakangan dengan kehidupan ahl as-Suffah ini. 
Kondisi-kondisi tersebut dan ditambah dengan kecenderungan 
ibadah yang kuat, tidak meminta-minta sekalipun serba melarat, 


7 Rivay Siregar, Tasawuf: Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme (Jakarta: PT Raja 

Grafindo Persada, 1999), 31. 

Menurut at-Tisi, jumlah mereka lebih dari tiga ratus orang. Lihat: at-Tiisi, 

Al-Luma, 183. 

Tim Penyusun Naskah Text Book Pengantar Ilmu Tasawuf, Pengantar Ilmu 

Tasawuf (Sumatera Utara: Proyek Pembinaan Perguruan Tinggi Agama Ins- 

titut Agama Islam Negeri, 1981), 9. 

Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bin- 

tang, 1973), 56-57. 

1 Abi Bakr Muhammad al-Kalabazi, At-Tuarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwuf, 
Mahmid Amin an-Nawawi (ed.), (Kairo: Maktabah al-Kulliyyat al-Azhari- 
yyah, 1969), 31. 


18 


Pengantar pada Keilmuan Tasawuf 


serta selalu menyiapkan tenaga di jalan Allah, juga dapat dite- 
mukan pada tradisi para sufi yang berkumpul di zawiyyah dan 
ribat yang sama-sama tidak tergerak untuk mencari nafkah dan 
kebutuhan hidup." Akan tetapi, jika ditinjau dari segi gramatikal 
bahasa, pendapat ini lemah dan tidak begitu tepat. Jika sekiranya 
sufi itu dinisbatkan kepada ahl as-Sufjah, maka seharusnya disebut 
Suffuyah. 

Kedua, pendapat yang mengatakan bahwa sufi adalah peng- 
gelaran belaka (hanya sebagai panggilan kehormatan) yang akar 
katanya tidak ditemukan dalam bahasa Arab. Dengan demikian, 
tidak perlu mempertanyakan makna dan pecahan asal katanya." 

Ketiga, pendapat yang mengatakan bahwa kata tasawuf berasal 
dari kata safa yang berarti bersih, suci atau murni, karena para sufi 
yang selalu berusaha membersihkan jiwa mereka dari sifat-sifat 
tercela. Di antara ahli yang mendukung pendapat ini adalah Sahib 
Khaja Khan karena melihat kenyataan para sufi yang senantiasa 
mensucikan hati dan jiwa mereka guna meningkatkan kualitas 
kehidupan rohani.» Ditinjau dari makna kata, pendapat ini ada 
benarnya karena tujuan ibadah para sufi adalah untuk membersih- 
kan jiwa dan mensucikan hati dalam rangka mendekati Allah SWT. 
Namun jika dilihat dari segi gramatikal bahasa, pendapat ini lemah, 
sebab penisbatan yang lebih tepat untuk kata safa adalah safawiy.' 

Keempat, pendapat yang mengatakan bahwa kata tasawuf 
berasal dari kata saff yang berarti barisan pertama dalam shalat ber- 


12 Abu Hafs Syihab ad-Din as-Suhrawardi, Awarif al-Maarif (Kairo: al-Makta- 
bah al-Alaimiyyah, 1939), 47. 

3 Al-Kalabadzi, At-Taarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwuf, 33. 

4 Abi al-Gasim al-Ousyairi, Ar-Risilah al-Ousyairiyyah, Abd al-Halim 
Mahmiid dan Muhammad ibn Syarif (ed.) (Kairo: Dar al-Kutub al-Hadisah, 
1972), 7-8. 

5 Khan Sahib Khaja Khan, Cakrawala Tasawuf, terj. Achmad Nashir Budiman 
(Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1993), 159. 

I6 Asmaran As, Pengantar Studi Tasawuf (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 
1994), 42-43. Juga: Mir Valiuddin, Tasawuf dalam Ouran, terj. Tim Penerje- 
mah Pustaka Firdaus (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1987), 1. 
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jamaah." Shalat padabarisan pertamaini menggambarkan kekuatan 
iman pelakunya dan diyakini akan mendapat kemuliaan dan pahala 
yang lebih dari Allah." Pendapat ini jika ditinjau dari segi makna 
kata ada benarnya, sebab para sufi menganggap diri mereka berada 
pada barisan pertama di hadapan Allah, khususnya dalam men- 
cari ridha-Nya. Barisan pertama ini juga menggambarkan betapa 
besarnya keinginan para sufi akan Allah dan kecenderungan hati 
mereka pada-Nya. Namun jika ditinjau dari segi gramatikal bahasa, 
pendapat ini juga lemah. Sebab jika saff yang menjadi sandaran 
maka yang paling tepat untuknya adalah kata saffiyah."” 

Kelima, pendapat yang mengatakan bahwa kata tasawuf berasal 
dari kata safwah, artinya inti atau pilihan.” Pendapat ini tentunya 
terkait dengan keyakinan kaum sufi yang menganggap kelompok 
mereka sebagai yang terpilih dan yang terbaik dalam pencapaian 
realitas i/ihiyyah. Pendapat ini jika ditinjau dari segi makna kata 
ada benarnya, sebab adanya keyakinan yang disebut di atas. Namun 
jika ditinjau dari segi bahasa, pendapat ini juga lemah, sebab safwah 
tidak bisa dipadankan menjadi 471, akan tetapi safawiyyah 2 

Keenam, pendapat yang mengatakan bahwakata itu berasal dari 
kata Yunani sophia atau sophos, yang berarti hikmah atau kebijak- 
sanaan.” Sarjana yang berpendapat demikian di antaranya adalah 
para orientalis seperti Jarji Zaidan, Von Harmer dan Adalbert 
Merx, setelah melihat adanya pengaruh filsafat Yunani terutama 
Neoplatonisme dalam ajaran-ajaran para sufi. Menurut mereka, 


1 Hamzah Ya'gub, Tingkat Ketenangan dan Kebahagiaan Mu'min (Surabaya: 
Bina Ilmu, 1977), 19. 


18 Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, 79. 

19 Al-Kalabadzi, At-Taarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwuf, 33. 

20 SA. Al-Hamdani, Sanggahan terhadap Tashawuf dan Ahli Shufi (Bandung: 
al-Maarif, 1971), 6. 

21 Al-Kalabadzi, At-Tuarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwupf, 33. 

22 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bin- 
tang, 1973), 56-57. 

23 Romdon, Tashawwuf dan Aliran Kebatinan (Yogyakarta: Lembaga Studi Fil- 


safat Islam, 1993), 13: Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, 
80: Julian Baldick, Islam Mistik: Mengantar Anda ke Dunia Tasawuf, terj. Sa- 
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kata sufi (Arab: gif), bukanlah asli bahasa Arab, melainkan diambil 
dari bahasa Yunani dan kemudian diadopsi ke dalam bahasa Arab. 
Pendapat ini jika ditinjau dari makna kata memang ada 
benarnya. Para sufi dikenal sebagai golongan pencari hikmah dan 
kebijaksanaan atau lebih dikenal dengan pencari hakikat. Dalam 
ajaran sufi dikenal istilah al-hikmah al-ilahiyyah, yang dalam 
bahasa Yunani disebut teosofi. Namun jika dilihat lebih jauh dari 
segi gramatikal bahasa, filologi dan kenyataan historis, pendapat ini 
juga mengandung kelemahan. Pendapat ini dibantah oleh Nolkede, 
seorang sarjana Barat yang juga mempunyai perhatian terhadap 
tasawuf. Ibrahim Basyini juga keberatan dengan mengajukan 
alasan bahwa huruf “s” dalam sophos atau sophia tidak bisa ditrans- 
literasikan menjadi “s” (sid) tetapi menjadi “$” (sin).£ Annemarie 
Schimmel juga menolaknya secara filologis.” Serta jika dilihat dari 
kenyataan sejarah maka Abu Hasyim as-Shufi telah lebih dahulu 
digelari sufi daripada masuknya ilmu pengetahuan Yunani ke dunia 
Islam. Sebagaimana diketahui bahwa masuknya ilmu pengetahuan 
Yunani yang ditandai dengan maraknya penerjemahan buku-buku 
Yunani terjadi pada masa khalifah al-Mamun (813-833 M), salah 
seorang khalifah dinasti “Abbasiyyah. Sedangkan Abu Hasyim 
as-Shufi hidup hampir satu abad sebelumnya (150 H/761 M).2 
Ketujuh, pendapat yang mengatakan bahwa kata itu berasal 
dari kata srff, yang berarti bulu domba.” Banyak ahli yang men- 
dukung pendapat ini, baik dari kalangan para sufi sendiri atau pun 
dari ahli-ahli pengamatnya. Al-Kalabazi misalnya, mengatakan 


trio Wahono (Jakarta: PT Serambi Ilmu Semesta, 2002), 45-46. 

24 Oamar Kailini, Ff at-Tasawwuf al-Islami (Kairo: Dar al-Mafrif, 1969), 11 1- 
113. 

25 Romdon, Tashawwuf dan Aliran Kebatinan, 13. 

26 Ibrahim Basyiini, Nasyah at-Tasawwuf al-Islami (Mesir: Dar al-Mafrif, t.t.), 
10. 


27 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Da- 
mono, dkk. (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), 15. 


28 Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, 80. 
29 At-Tusi, 4Al-Luma, 41. 
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bahwa pendapat ini sesuai jika ditinjau dari segi makna kata." 
Kain dari bulu domba dengan jenis wol kasar ini memang menjadi 
simbol kesederhanaan pada masa itu yang sangat digemari oleh para 
zahid dan bahkan telah digunakan oleh orang-orang saleh sebelum 
Islam."' Mereka dijuluki sufi, artinya orang-orang yang memakai 
siff. Dalam hal ini, al-Kalabazi menambahkan bahwa penisbatan 
ini sekaligus memiliki semua makna kerohanian dan kebersahajaan 
sufi dalam arti terdapatnya korelasi antara keduanya.” Dan jika di- 
tinjau dari gramatikal bahasa, pendapat ini juga bisa diterima sebab 
suff bisa menjadi sufi dan bentuk masdar-nya adalah tasawwuf. 

Dari tujuh pendapat utama yang telah dipaparkan itu, penulis 
berpandangan bahwa pendapat terakhirlah yang lebih sesuai dan 
tepat. Jika dilihat dari gramatikal dan kaidah ilmu sarf, maka 
seharusnya memang tawwafa-yatasawwafu-tasawwufan, imba- 
ngannya (Ala wazn) tafaala-yatafaalu-tafaulan dengan tasydid 
pada huruf in. Dari segi makna (arti) kata, maka pengambilan 
kata sufi dan tasawuf ini lebih dinisbatkan kepada para zahid yang 
memakai siff (kain wol kasar dari bulu domba) sebagai lambang 
kesederhanaan mereka. 

Harun Nasution juga menyatakan pendapat yang sama. Menu- 
rutnya, yang banyak diterima ialah bahwa kata tasawuf berasal dari 
kata siff, namun yang dimaksud bukanlah wol dalam arti modern, 
tetapi wol primitif dan kasar yang dipakai oleh orang-orang miskin 
zaman hulu di Timur Tengah. Nurcholish Madjid juga menya- 
takan pendapat yang serupa. Menurutnya, pengambilan kata itu 
adalah karena pakaian para zahid atau ascetic yang terbuat dari 
wol kasar dan sekaligus melambangkan kesederhanaan mereka.” 
Hamka juga mengatakan hal yang sama, bahwa kara itu berasal dari 


30 Al-Kalabadzi, At-Taarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwup, 29. 
31 At-Tisi, Al-Luma) 43. 
32 Al-Kalabadzi, At-Taarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwuf, 34. 


33 Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, Jilid II (Jakarta: Bu- 
lan Bintang, 1974), 68-69. 


34 Nurcholis Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban (Jakarta: Paramadina, 
1992), 256. 
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kata srff?' Jauh sebelumnya, At-Tisi juga mengajukan pendapat 
yang sama.” Sehingga dapat disimpulkan bahwa secara etimolo- 
gis, tasawuf berasal dari kata srff, yang berarti kain wol kasar dari 
bulu domba. Para sufi digelari demikian karena pada masa awal 
perkembangannya, mereka sangat gemar berpakaian siff yang me- 
lambangkan kesederhanaan. Adapun generasi berikutnya digelari 
demikian karena kebersahajaan mereka sebagai korelasi dari kese- 
derhanaan dan kezuhudan yang dimunculkan oleh generasi awal. 


2. Pengertian Tasawuf secara Terminologis 


Para pengamat dan para sufi mengakui betapa sulitnya mem- 
beri batasan yang tegas bagi tasawuf yang mencakup seluruh tahap, 
proses, substansi, dan esensinya, serta merumuskan definisi yang 
bersifat menyuluruh dan komprehensif tentangnya. Annemarie 
Schimmel, misalnya, berpendapat bahwa meskipun telah banyak 
definisi yang dikemukakan, namun semua itu hanya berfungsi 
sebagai petunjuk saja.” Dari sekian definisi yang ada, tidak satu pun 
yang mampu mencakup pengertian tasawuf secara menyeluruh. 

Jika ditelusuri lebih lanjut akan ditemukan banyak definisi 
yang telah diajukan oleh para sufi dan pengamat tasawuf. Definisi 
itu ratusan jumlahnya. Nicholson, sebagaimana dicatat al-Badawi, 
menyebutkan 78 definisi. Bahkan Suhrawardi mengakui bahwa 
tasawuf memiliki lebih dari seribu definisi? Kenyataan ini tidak 
lantas berarti adanya kekacauan dan kontradiksi pengertian, karena 
di samping masing-masing ahli meninjau dari segi tertentu sehingga 
antara satu definisi akan berbeda dengan definisi yang lain, para 
sufi juga memberikan gambaran tentang pengalaman sufistik yang 


dialami pada waktu dan kondisi yang berbeda dengan yang dialami 


35 Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, 80. 
36 At-Tisi, Al-Luma) 40. 
37 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, 2. 


38 Abd ar-Rahman Badawi, Turikh at-Tasawwuf al-Islami min al-Bidayah hatta 
Nihayah al-Oarn as-Sani (Kuwait: Wikalah al-Matbu'at, 1975), 51 
39 Abu Hafs Syihab ad-Din as-Suhrawardi, Awarifal-Maarif, 57. 
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oleh sufi lainnya. Pada hakikatnya tasawuf adalah pengalaman 
individual dan setiap sufi memiliki cara dan pemahaman tersendiri. 
Ali ibn “Usman al-Hujwiri berpendapat bahwa keluhuran yang 
ada dalam tasawuf telah menjadikannya tidak dapat dipahami dan 
dijelaskan dengan ungkapan apapun serta tidak bisa diartikan dan 
didefinisikan dalam bentuk kata-kata." 

Mengingat banyaknya definisi itu, penulis berpedoman pada 
klasifikasi yang diajukan oleh Ibrahim Basyini yang telah ber- 
jasa dalam mengelompokkan defenisi-definisi tasawuf yang ada, 
dengan maksud untuk mendapatkan suatu definisi yang mampu 
mencakup tahap permulaan, metode dan tujuan tasawuf, serta 
bersifat menyeluruh dan saling melengkapi. Basyini mengelom- 
pokkan definisi-definisi tersebut ke dalam tiga varian utama, yaitu 
al-bidayah, al-mujahadah dan al-mazagah.? 

Pada varian pertama, yaitu al-bidayah, terdapat definisi- 
definisi yang menggambarkan tasawuf pada tahap permulaannya. 
Pada tahap ini manusia dengan fitrahnya merasakan bahwa kenya- 
taan yang melingkupi dirinya, bukanlah realitas yang sebenarnya. 
Akan tetapi, di balik kenyataan itu, terdapat suatu “Yang Ada” 
yang melingkupi alam semesta. “Yang Ada” itu diidentifikasi 


40 Simuh, “Zuhud dan Para Zahid dalam Kalangan Kaum Muslimin”, Al- 
Jamiah, X1 (1975), 11. 

4 Al-Hujwiri, Kasyful Mahjub, terj. S. Mutary dan Abdul Hadi W. M (Ban- 
dung: Mizan, 1992), 43. 

2 Dalam langkah klasifikasi itu, Ibrihim Basyiini memilih 40 definisi tasawuf 
yang dirumuskan oleh para sufi abad ke-3 H, yaitu antara tahun 200-334 H. 
Lihat: Ibrahim Basyani, Nasyah at-Tasawwuf al-Islami, 17. 

8 Istilah “Yang Ada” lebih banyak digunakan dalam filsafat, khususnya men- 
yangkut persoalan ontologi atau metafisika. Dalam filsafat, Yang Ada di- 
pandang sebagai sesuatu yang menjadi realitas yang paling fundamental. 
Parmenides adalah filosof Yunani pertama yang mempermasalahkan hal ini. 
Dia menyebut Yang Ada sebagai wujud, yaitu sesuatu yang abadi, tunggal, 
mencakup segalanya, dan tidak berubah. Yang Ada ini juga sering diistilah- 
kan dengan being-as-being, being-gua-being, pure being, being-in-it-self, atau 
being-as-such. Bertitik tolak dari dunia kongkret yang tampak, para filosof Yu- 
nani Kuno mencari dasar-dasar terakhir yang menentukan segala yang eksis. 
Pembicaraan mengenai hal ini bahkan belum tuntas hingga abad ini. Lihat: 
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sebagai Realitas Mutlak yang bersifat tidak terbatas.“ Dari sisi ini, 
manusia menyadari bahwa keterbatasannya tidak berarti apa-apa 
di hadapan kesempurnaan dan ketidak-terbatasan Realitas Mutlak, 
sehingga Realitas yang lebih sempurna itu selalu dirindukannya 
dan memunculkan dorongan dari dalam dirinya untuk mendekati- 
Nya. Namun pada sisi lain dan pada saat yang sama, manusia 
juga merasakan bahwa terdapat tabir yang memisahkan antara 
dirinya dan Realitas Mutlak. Kerinduan akan Realitas Mutlak dan 
dorongan dari dalam diri manusia itu selanjutnya diarahkan pada 
upaya penyingkapan tabir, sehingga dengan tersingkapnya tabir, 
hati manusia diharapkan akan dipenuhi oleh limpahan cahaya 
yang mampu membangkitkan perasaan dan kesungguhannya serta 
membawanya kepada ketenangan jiwa yang sempurna.” 

Fitrah manusia yang mampu merasakan keberadaan Realitas 
Mutlak itu sesungguhnya telah ada sebelum kelahiran agama-agama 
dan bahkan dimiliki oleh masing-masing manusia dan agama. Oleh 
sebab itulah, maka kesadaran yang dirasakan oleh fitrah manusia 
dan agama itu mampu melampaui batas-batas perbedaan dan kera- 
gaman agama. Hampir tidak ditemukan perbedaan yang nyata 
akan perasaan ini pada masing-masing penganut agama-agama, 
baik pada Islam, Yahudi, Nasrani, maupun Hindu-Budha. 


Tim Penulis Rosda, Kamus Filsafat (Bandung: Rosdakarya, 1995), 33-34, 
Juga Linda Smit dan William Raeper, Ide-ide: Filsafat dan Agama, Dulu dan 
Sekarang, terj. P. Hardono Hadi (Yogyakarta: Kanisisus, 2000), 40. Juga Ker- 
net Bertens, Sejarah Filsafat Yunani (Yogyakarta: Kanisius, 1979), 46. 

4 


N 


Istilah “Realitas Mutlak” ini digunakan untuk menunjukkan paham yang 
berkembang pada masa Yunani Kuno: yaitu paham yang memandang alam 
semesta ini sebagai realitas satu-satunya. Lihat: Louis Leahy, Esai Filsafat un- 
tuk Masa Kini: Telaah Masalah Roh-Materi Berdasarkan Data Empiris Baru 
(Jakarta: Pustaka Utama Grafiti, 1994), 124. Dalam pembahasan ini, istilah 
Realitas Mutlak juga menunjuk kepada realitas satu-satunya yang bersifat 
tidak terbatas, namun tidak menunjuk kepada alam semesta, akan tetapi lebih 
merujuk pada Dzat Allah Yang Maha Mutlak, yang menjadi sumber segala 
realitas. 

$ Ibrahim Basyini, Nasyah at-Tasawwufal-Islami, 17-18. 

46 Jbid. Rumusan ini mirip dengan teori tentang asal-usul agama. Harold A. Ti- 
tus mengungkapkan bahwa ada dua alasan menarik tentang asal-usul agama, 
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Melihat adanya fitrah yang menyadari itu, maka varian 


al-bidayah ini bisa disebut sebagai varian munculnya kesadaran 


sufistik. Beberapa definisi tentang tasawuf dalam varian ini antara 


lain: 


“n 


Tasawuf adalah mencari dan mengambil hakikat serta 
melepaskan diri dari apa yang ada pada kenyataan makhluk 
(Marif al-Karkhi).” 

Sufi adalah dia yang hatinya tidak terkotori oleh apapun 
dan dengan kesucian hati itu, segala sesuatu menjadi jernih 
(Abu Turab an-Nakhsyabi).$ 

Sufi adalah dia yang hatinya bersih dari kekeruhan dan 
dipenuhi oleh perenungan. Oleh karena itu, dia memutus- 
kan hubungan dengan manusia dan memandang sama 


antara emas dan kerikil (Sahl ibn Abd Allah at-Tustari).” 


Tasawuf adalah melepaskan diri dari ikatan segala sesuatu 


kecuali Allah (Ali ibn Sahl al-Asfahani).” 


Pada varian kedua, yaitu al-mujahadah, terdapat definisi- 


definisi yang mengulas tahap latihan dan amaliyah tasawuf, yang 


ditandai dengan perjuangan keras para sufi untuk menghiasi diri 


dengan perbuatan mulia yang sesuai dengan ajaran agama. Varian 


ini bisa disebut sebagai tahap perjuangan sufistik. Beberapa definisi 


tentang tasawuf dalam varian ini antara lain: 


yaitu: pertama, agama tumbuh dari keinginan manusia untuk menyemput- 


nakan dan memenuhi kehidupannya, dan kedua, agama tumbuh dari kesa- 


daran dan pengakuan manusia akan adanya alam yang lebih ideal, yang dapat 


memberi arti dan makna bagi kehidupannya. Pada level ini, agama merupa- 


kan respon manusia terhadap alam yang lebih ideal itu, sehingga pada taraf 
kesadaran dan pengakuan ini, hampir tidak ditemukan perbedaan signifikan 
antara pemeluk-pemeluk agama yang berbeda. Untuk penjelasan yang lebih 
detail, lihat Harold H. Titus, dkk., Persoalan-persoalan Filsafat, terj. H.M. 
Rasjidi (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 415. 


4 Abi Hafs Syihab ad-Din as-Suhrawardi, “Awarifal-Mairif, 4. 


48 Thid. 


4 Al-Kalabadzi, At-Taarruf li Mazhab Ahl at-Tasawwuf, 34. 
50 Ibrahim Basyini, Nasyah at-Tasawwuf al-Islami, 19. 
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a. Tasawuf bukanlah tulisan atau ilmu, tetapi akhlak mulia. 
Sebab, jika ia tulisan, maka dapat diperoleh melalui usaha 
yang sungguh-sungguh, dan jika ia ilmu, maka akan dapat 
diperoleh dengan belajar. Tetapi ia adalah berakhlak 
dengan akhlak Allah, yang tidak bisa diperoleh dengan 
tulisan dan ilmu (an-Niir1).! 

b. Tasawuf adalah masuk ke dalam akhlak yang mulia (ter- 
puji) dan keluar dari semua akhlak yang hina (tercela) 
(Abi Muhammad al-Jariri).? 

c. “Tasawuf adalah hendaklah kamu tidak memiliki apa-apa 
dan tidak dimiliki oleh apa-apa (Samnin).” 

d. Tasawuf adalah akhlak mulia. Barangsiapa yang bertambah 
baik akhlaknya maka bertambah pula kejernihan hatinya 


(al-Kanani). 


Sedangkan pada varian ketiga, yaitu al-mazagah, terdapat 
definisi-definisi yang menggambarkan kenikmatan pengamalan 
sufistik sebagai hasil dari hubungan dan kesatuan dengan Realitas 
Mutlak. Pada tahap ini sang sufi telah dapat menyingkapkan tabir 
yang menyelubungi Realitas Mutlak sehingga dia mampu berko- 
munikasi dan berada sedekat mungkin di hadirat-Nya serta dapat 
merasakan kelezatan spiritual yang didambakan. Tahap ini dapat 
juga disebut sebagai tahap pengamalan atau penemuan sufistik. 
Beberapa definisi dalam varian ini antara lain: 


a. Tasawuf adalah melepaskan jiwa bersama Allah, untuk ber- 


buat yang sesuai kehendak-Nya (Ruwaim ibn Ahmad). 


b. Tasawuf adalah engkau bersama Allah tanpa perantara (al- 


Junaid).5 


1 Jbid., 21. 

52 At-Tisi, Al-Luma, 45. 

33 Tbid. 

34 Ibrahim Basyini, Nasyah at-Tasawwuf al-Islami, 21. 
55 Ibid., 24. 

56 At-Tusi, Al-Luma) 45. 


27 


Imam Igbal 


c. “Tasawuf adalah seumpama anak kecil di pangkuan Allah 
(Abu Bakr asy-Syibl1).” 

d. Tasawuf adalah kepatuhan kepada Allah (Abu al-Husain 
al-Muzayyin).” 


e. Tasawuf adalah kesatuan dzat (Husain ibn al-Hallaj).? 


Dari klasifikasi yang dibuatnya, Basyuni menyimpulkan bahwa 
tasawuf adalah kesadaran manusia dengan fitrahnya, yakni kesa- 
daran murni yang mampu mengarahkan jiwanya kepada amal dan 
kegiatan yang sungguh-sungguh, sehingga dia mampu merasakan 
nikmatnya berhubungan dengan Realitas Mutlak (Wujud Mutlak, 
Allah).5 

Sementara dari sudut pandang lain, Abu al-Wafa al-Ghanimi 
at-Taftazani, juga mengajukan sebuah definisi yang hampir 
mencakup seluruh substansi, proses, tahap, dan esensi tasawuf. 
Menurutnya, tasawuf adalah: 


Sebuah pandangan filosofis tentang kehidupan yang bertu- 
juan untuk mengembangkan dan meningkatkan jiwa seseorang 
secara moral, melalui latihan-latihan praktis tertentu. Terkadang 
juga bertujuan untuk pemenuhan fana dalam Realitas Yang 
Tertinggi serta pengetahuan tentang-Nya secara intuitif, dan 
tidak secara rasional. Hasilnya berupa kebahagiaan rohaniah, 
yang hakikat realitasnya sulit diungkapkan dengan kata-kata, 
karena bersifat intuitif dan subjektif." 


Dari klasifikasi di atas dapat dikatakan bahwa untuk meru- 
muskan suatu definisi dan pengertian tasawuf yang menyeluruh 
dan komprehensif, seseorang harus mempertimbangkan beberapa 
varian penting yang berupa tahap-tahap kesadaran sufistik, 


57 Ibid. 

28 Ibrahim Basyini, Nasy4h at-Tasawwufal-Islami, 24. 
59 bid. 

00 Thid., 28. 


S1 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, terj. A. Rafi “Utsmani (Bandung: 
Pustaka, 2003), 6. 


28 


Pengantar pada Keilmuan Tasawuf 


pejuangan sufistik, dan pengalaman sufistik. Di samping itu, hen- 
daknya juga mempertimbangkan instrumen yang digunakan untuk 
memperoleh pengalaman sufistik tersebut, sebab secara epistemo- 
logis, instrumen yang digunakan dalam tasawuf, berbeda dengan 
yang digunakan oleh jenis pengetahuan lainnya. 

Dengan batasan-batasan definitif yang ditegaskan di atas, 
secara umum dapat disimpulkan bahwa tasawuf merupakan pan- 
dangan tentang kehidupan yang lahir dari kesadaran manusia 
dengan fitrahnya akan keberadaan Allah yang melingkupinya. 
Kesadaran tersebut mampu mengarahkannya pada peningkatan 
kualitas jiwa melalui langkah-langkah sistemaris-praktis, demi 
memperoleh kebahagiaan dan hubungan dengan-Nya, melalui 
pengetahuan intuitif yang tidak bisa dijelaskan dengan kata-kata, 
karena bersifat subjektif dan emosional. 


C. Karakteristik Tasawuf 


Meskipun dari batasan-batasan yang digariskan di atas dapat 
dihasilkan suatu pengertian tentang tasawuf yang menyeluruh 
dan komprehensif serta mampu mencakup seluruh tahap, proses, 
substansi dan esensinya, namun bukan berarti batasan-batasan 
itu—dengan sendirinya—juga mampu menjelaskan sifat dan ciri 
khusus yang ada padanya. Batasan-batasan itu hanya dapat meng- 
antarkan pada suatu pengertian definitif tentang tasawuf, namun 
tidak dapat membedakan tasawuf dari bentuk-bentuk pengalaman 
serupa lainnya, yang ada di luar Islam. Sebab pada kenyataannya, 
batasan dan varian penting yang disebutkan itu, tidak hanya ada 
dalam tasawuf, namun juga dapat ditemukan dalam setiap agama, 
kepercayaan, aliran filsafat, pemikiran dan peradaban. Basyuni 
telah menegaskan bahwa pada taraf kesadaran sufistik, hampir 
tidak ditemukan perbedaan yang nyata pada masing-masing peng- 
anut agama, baik Islam, Yahudi, Nasrani, maupun Hindu-Budha, 
sebab fitrah yang mampu merasakan keberadaan Realitas Mutlak 
itu dimiliki oleh semua manusia.” Beuguet juga mengatakan 


2 Ibrahim Basyini, Nasyah at-Tasawwufal-Islami, 28. 
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bahwa pada beberapa tahap dan ajaran dasar, semua bentuk pe- 
ngalaman mistik dalam Kristen, Islam, maupun Hindu-Buddha 
adalah sama.” W.T. Stace juga menyatakan bahwa pada taraf 
substansi, semua bentuk pengalaman spiritual tampaknya sama. 
Perbedaan yang ada, pada dasarnya, berada pada taraf interpretasi 
pengalaman itu, yang diuraikan berdasarkan kebudayaan tempat 
yang bersangkutan hidup.“ 

Di luar Islam, pengalaman semacam itu dikenal dengan sebutan 
pengalaman mistik. Oleh sebab itu tidak jarang tasawuf disamakan 
dengan mistisisme, tepatnya mistisisme Islam. Keduanya mempu- 
nyai titik tekan yang sama, yaitu pada bentuk pengalaman spiritual 
yang bersifat rohaniah-transendental. 

Mistisisme (Yunani: mysterion dan Inggris: mysticism) berasal 
dari kata mystes (orang yang mencari rahasia-rahasia kenyataan) 
atau myein (menutup mata sendiri). Istilah ini pertama kali digu- 
nakan oleh Dionisius Areopagita pada agama Yunani. Mystes 
adalah sebutan bagi para calon pemeluk agama tersebut.S Istilah 
ini kemudian diadopsi oleh khazanah kepustakaan Eropa, hingga 
meluas penggunaannya pada hampir semua bentuk agama dan 
aliran filsafat.58 Secara umum, istilah ini mengacu pada teknik 
via negativa (jalan negatif), sebagai cara untuk mendekati Allah. 
Meskipun rata-rata aliran mistisisme mengikuti jalan ini, namun 
terdapat beberapa alternatif yang harus dibedakan. Dapat dikata- 
kan bahwa seorang mistikus adalah dia yang terinisiasi ke dalam 
misteri, yang di sana dia mendapatkan pengetahuan ti/dhiyyah dan 
setelah itu merasa dilahirkan kembali ke dalam keabadian.” 

Pada umumnya mistisisme dipahami sebagai bentuk pende- 
katan spiritual dan non-diskursif terhadap persekutuan jiwa dengan 


63 A.C. Beuguet, Comparative Religion (England: Pinguin Book, 1964), 288. 
54 WIT. Stace, Mysticism and Philosophy (London: MacMillan, 1961), 34-35. 
55 Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia, 1996), 652-653. 


56 Reynold A. Nicholson, Mistik dalam Islam, terj. Tim Penerjemah Bumi 
Aksara (Jakarta: Bumi Aksara, 1998), 2. 


8 EC. Happold, Misticism: A Study and an Antology (England: Penguin Books, 
1979), 18. 
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Allah atau dengan apa saja yang dipandang sebagai realitas sentral 
alam raya. Jika realitas sentral itu dipandang sebagai Allah yang 
transenden, maka salah satu caranya yang khas adalah kebatinan: 
yakni menjauhkan diri dari dunia untuk menuju persekutuan 
dengan Sang Satu yang transenden. Mistisisme tipe ini termasuk 
dalam golongan mistisisme kebatinan (introversif). Namun ia 
bukanlah tipe satu-satunya. Selain tipe ini, ada juga yang disebut 
dengan mistisisme keluar (ekstraversif ). Dalam mistisisme ekstra- 
versif, sang mistikus merasakan kesatuannya dengan alam semesta 
atau dengan semua yang ada. Ragam ini sering juga diikuti oleh 
identifikasi panteistik Allah dengan semua yang ada. Di dalamnya 
juga terdapat penggunaan teknik-teknik meditatif yang bernada 
mistis untuk mencapai keadaan pencerahan, yang terlepas dari 
konsep mana pun seputar yang Ilahi. Masing-masing pendekatan 
ini sudah dikembangkan baik di Barat maupun di Timur.$ 

Majid Fakhry menyebutkan bahwa pada dasarnya, mistisisme 
dapat dilihat sebagai paham yang menekankan perhatiannya pada 
desakan dari dalam diri manusia untuk merengkuh Realitas Mut- 
lak.” Esensinya adalah keyakinan akan adanya hubungan langsung 
dengan Realitas Mutlak, atau Tuhan.” Keyakinan itu merupakan 
cerminan dari hasrat jiwa seseorang, yang muncul tatkala dia me- 
nyadari bahwa realitas duniawi yang melingkupinya adalah sangat 
relatif dan tidak dapat memenuhi tuntutan hasrat jiwanya untuk 
meraih kehidupan yang hakiki dan kekal. Keyakinan itu juga bisa 
muncul ketika dia merasa tidak puas terhadap pengertian-penger- 
tian konseptual tentang Tuhan dalam kepercayaan tradisional 
yang telah mentradisi dan diwariskan secara turun-temurun oleh 
masyarakatnya.” 


58 Lorens Bagus, Kamus Filsafat, 652-653. 


8 Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam: Sebuah Peta Kronologis, terj. Zaimul 
Am (Bandung: Mizan, 2001), 84. 


70 Dagobert D. Runes (ed.), Dictionary of Philosophy (Totowa: Littlefield, Adam 
& Co., 1976), 303. 


71 Peter A. Angeles, Dictionary of Philosophy (New York: Barnes & Nobel 
Books, 1977), 181. 
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Dalam pengertiannya yang lebih rinci, mistisisme sulit diru- 
muskan, sebab yang menjadi tujuan mistik itu, tidak bisa dipahami 
dan dijelaskan dengan persepsi apapun. Ia bersifat emosional dan 
subjektif, sehingga sangat bergantung kepada bagaimana seseorang 
merasakan sendiri pengalaman tersebut. Di samping itu, simbol 
dan ungkapan mistik seringkali sangat misterius dan sulit dicer- 
na oleh akal. Jika ingin memberikan pengertian yang lebih rinci, 
maka seseorang dituntut untuk merasakan sendiri pengalaman- 
pengalaman mistik itu. Ibarat madu, seseorang tidak akan bisa 
menjelaskan bagaimana manisnya, kecuali setelah merasakannya 
sendiri. Jika dipaksakan, maka tak ubahnya seperti orang buta yang 
ingin menjelaskan bentuk gajah: ketika yang tersentuh belalainya, 
maka gajah berbentuk panjang seperti tiang atau pipa, namun jika 
yang tersentuh kupingnya, maka gajah berbentuk bundar, dan 
demikian seterusnya. 

Oleh karena itu, sementara ahli berusaha memahami mistis- 
isme berdasarkan kepada karakteristik yang ada padanya. William 
James, seorang filosof, psikolog dan dianggap sebagai Bapak aliran 
Pragmatisme yang tumbuh di Amerika, melihat bahwa kondisi- 
kondisi mistisisme selalu ditandai empat karakteristik. Pertama, 
ia merupakan suatu kondisi pemahaman (xoetric) akan hakikat 
Realitas Mutlak yang berupa ilham. Kedua, ia merupakan semacam 
kondisi perasaan (states of feeling). Ketiga, berlangsung dalam waktu 
yang singkat dan cepat sirna (transiency). Keempat, tidak diper- 
oleh dengan kehendak sendiri, tapi merupakan “pemberian” yang 
diterima dalam kepasifan (passivity).” James tampaknya lebih mem- 
fokuskan pengamatannya pada keadaan seorang mistikus ketika 
mengalami kondisi mistik dan pada pengetahuan mistik yang diper- 
oleh. Ia berpendapat bahwa pengalaman mistik itu mempunyai 
ciri-ciri khusus yang menunjuk pada kesadaran manusia terhadap 
lingkungan spiritual yang lebih luas dan tertutup bagi orang biasa. 
Artinya, tingkat probabilitas pengetahuan yang dihasilkan dari 
pengalaman mistik itu menunjuk pada kondisi-kondisi psikologis 


72 William James, Pengalaman-pengalaman Religius (The Varieties of Religious 
Experience), terj. Lutfi Ansari (Yogyakarta: Jendela, 2003), 470-472. 
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yang mempunyai dasar objektivitasnya tersendiri, dan berbeda 


dengan bentuk pengetahuan demonstratif dan dialektis. 


Karakteristik mistisisme yang lebih luas dapat diuraikan dalam 


beberapa ciri dan sifat khusus berikut ini,” 


IL 


10. 


TI: 


Bersifat ekstatik dan mampu menimbulkan perasaan 
bahagia. 
Dapat dialami berulang kali. 


. Mempunyai signifikansi khusus bagi kehidupan pelaku- 


nya. 

Mempunyai efek yang bertahan terhadap kehidupan pela- 
kunya, serta dapat memberinya ketentraman, kedamaian, 
cahaya dan kebahagiaan yang tidak didapati sebelumnya. 


Pengalaman itu dapat mengubah watak, moral dan nilai- 
nilai yang dianut pelakunya. 

Bersifat sekejap dan seketika (transien), namun saat di- 
alami, serasa lama sekali. 


Pengalaman itu bersifat pasif, dalam arti datang secara 
tiba-tiba pada saat dan tempat yang tak terduga (meskipun 
ada bentuk-bentuk pengalaman mistik yang bisa dibang- 
kitkan melalui kontemplasi rasional, meditasi dan praktik- 
praktik asketis). 

Pengalaman itu berupa perasaan, penampakan atau per- 
jumpaan dengan beberapa realitas tak lazim yang tidak 
pernah dirasakan atau dilihat dalam pengalaman sehari- 
hari. Realitas itu adalah sesuatu yang utuh atau tunggal. 
Pengalaman itu merupakan sebuah rasa identifikasi (ter- 
kadang komunikasi) dengan realitas (keutuhan) yang luar 
biasa itu, yang di dalamnya diri terlarut atau terpadu. 
Berupa pengalaman noetic, dalam arti pengetahuan ten- 
tang realitas yang diperoleh dengan cara-cara tertentu dan 
tidak dapat diperoleh dengan cara-cara lain. 


Pengetahuan itu tidak dapat diceritakan, dikomunikasi- 


73 Tim Penulis Rosda, Kamus Filsafat, 216. 
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kan, dan diterangkan dengan bahasa atau skema konsep- 
tual pemahaman. 

12. Pengalaman mistik itu dan pengetahuan yang diperoleh 
melaluinya tidak pernah bisa digambarkan atau dikonsep- 
tualisasikan dengan utuh. 


Dari karakteristik yang dipaparkan di atas, dapat dikatakan 
bahwa mistisisme berusaha memenuhi tiga varian, yaitu mistik- 
metafisik, epistemologis, dan moral. Namun, ketiga varian itu 
hanya dapat ditemukan dalam bentuk mistisisme yang paling utuh. 
Jika demikian halnya dengan mistisisme umum, maka bagaimana 
dengan tasawuf? Apakah yang menjadi karakteristik yang mem- 
bedakannya dari mistisisme umum tersebut? 

At-Taftazani, setelah mengamati gejala-gejala yang berkem- 
bang dalam tasawuf dan meramu karakteristik-karakteristik yang 
telah dikemukakan oleh para ahli sebelumnya, berpendapat bahwa 
tasawuf juga memenuhi sisi psikis, moral dan epistemologis sekali- 
gus. Ia mengajukan beberapa karakteristik yang menurutnya hanya 
dapat ditemukan pada tasawuf dalam bentuknya yang paling utuh 
saja. Karakteristik yang diajukannya adalah: 


1. Peningkatan moral yang terkait dengan proses penyu- 
cian jiwa. Hal ini berdasarkan keyakinan para sufi bahwa 
Allah Yang Maha Suci tidak akan dapat didekari kecuali 
oleh jiwa yang suci pula. Sedangkan untuk memiliki jiwa 
yang suci itu, diperlukan langkah-langkah khusus melalui 
latihan-latihan fisik dan psikis. Melalui proses itu, dengan 
sendirinya akan terjadi peningkatan moral para sufi. 


2. Pemenuhan fana (sirna) dalam Realitas Mutlak. Inilah 
esensi tasawuf. Namun para sufi saling berbeda pendapat 
dalam hal ini. Sebagian mereka menganggap bahwa fana 
itu akan berlanjut pada penyatuan (unity), dan sebagian 
lain tidak berpandangan seperti itu, tetapi justru mengo- 
kohkan akan adanya dualitas atau pluralitas wujud, setelah 


74 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, 4-6. 
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kembali dari kondisi fana. 


Pengetahuan intuitif langsung. Inilah sisi epistemologis 
yang membedakan tasawuf dengan ilmu lainnya. Jika 
ilmu lainnya memahami realitas melalui metode intelek- 
tual-rasional dengan mengandalkan rasio, maka tasawuf 
menggunakan epistemologi “irfani (gnostic), dengan 
intuisi (wijdan, kasyf) sebagai instrumen pengetahuan. 

Di samping orientasi memperoleh pengetahuan, terdapat 
juga orientasi meraih ketentraman dan kebahagiaan yang 
dihasilkan dari pemenuhan fan4 dalam Realitas Mutlak. 
Pemenuhan ini sekaligus membebaskan penempuhnya 
dari semua rasa takut, khawatir dan ragu-ragu serta 
menempatkannya pada intensitas ketentraman dan keba- 
hagiaan jiwa yang sulit diungkapkan dengan kata-kata. 


Penggunaan simbol dalam mengungkapkan pengalaman 
sufistik. Simbol-simbol ini sulit dimengerti oleh orang 
yang tidak mengalaminya secara langsung, dan oleh 
karena itu bersifat subyektif dan berbeda pada setiap pen- 
empuhnya. Ia bisa berupa pengertian yang ditimba dari 
pemahaman secara harfiyyah terhadap kata-kata yang ber- 
sesuaian dengan al-Our'an (tawil), dan juga bisa berupa 
pengertian yang ditimba dari analisa dan pemahaman 
yang tidak tunduk terhadap norma-norma yang terdapat 
dalam al-Guran (syatahat).” 


Dari keseluruhan karakteristik tasawuf yang dikemukakan 


at-Taftazani di atas, perlu ditekankan beberapa hal yang menjadi 


varian penting darinya, agar tasawuf dapat dibedakan dari misti- 


sisme umum yang ada di luar Islam. Varian-varian tersebut adalah 


sebagai berikut: 


Mistik-metafisik. Varian ini melingkupi tahap mistik- 


75 Untuk penjelasan lebih rinci mengenai perbedaan antara tawil dan syatahat, 
lihat Muhammad Abid al-Jabiri, Bunyah al-Agl al-Arabi: Dirasah Tahliliyyah 
Nagdiyyah li Nuzhum al-Marifah fi as-Sagafah al-Arabiyyah (Beirut: Markaz 
Dirasat al-Wihdah al-Arabiyyah, 1990), 288-291. 


35 


Imam Igbal 


36 


metafisik (pada mistisisme) dan tahap psikis (pada 
tasawuf). Perbedaannya terdapat pada pemahaman para 
sufi dan mistikus terhadap hakikat Realitas Mutlak dan 
pada landasan normatif yang digunakan sebagai dasar 
pijakan. Dalam tasawuf, Realitas Mutlak dipahami sebagai 
Allah, dan jalan yang ditempuh adalah berdasarkan atas 
sumber pokok Islam, yaitu al-Guran dan as-Sunnah. 
Dengan kata lain, ajaran tasawuf didasarkan pada pema- 
haman para sufi atas al-@Gur'an dan as-Sunnah. Sementara 
bagi mistikus Kristen, Realitas Mutlak dipahami sebagai 
Logos, dan bagi mistikus Hindu, ia adalah Brahma, dan 
seterusnya. Sedangkan ajaran mistik mereka lebih ber- 
dasarkan atas gejolak-gejolak psikologis dari dalam diri 
pelakunya. Sungguhpun mistisisme di luar Islam itu 
muncul dari kesadaran yang bersifat religius, tentunya 
tidak berdasarkan kesadaran yang bercorak Islam, tetapi 
berdasarkan atas kesadaran yang bercorak agama mereka 
masing-masing. 


. Epistemologis. Varian ini melingkupi tahap epistemologis, 


baik dalam mistisisme atau dalam tasawuf. Pada varian ini 
tidak ditemukan perbedaan yang berarti, karena keduanya 
sama-sama menggunakan intuisi sebagai instrumen peng- 
etahuan. Namun perbedaan antara keduanya akan terlihat 
dalam langkah “mematangkan” intuisi itu. Dalam tasawuf, 
langkah yang ditempuh adalah berdasarkan syariat Islam 
(meskipun ada juga sufi yang mengabaikan kewajiban 
syariat setelah meraih marifah). Langkah “pematangan” 
intuisi itu dalam tasawuf ditempuh melalui tahapan 
khusus, yang disebut magimat dan ahwal. Sedangkan 
dalam mistisisme umum, langkah itu ditepuh melalui kon- 
templasi rasional, meditasi dan praktik-praktik asketis. 


. Moral. Pada varian ini perlu ditekankan perbedaan antara 


keduanya. Ada sufi yang menekankan ajaran tasawuf 
mereka pada sisi peningkatan moral. Dalam taraf ini, 
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tasawuf bisa dilihat sebagai ilmu muamalah'" Al-Ghazali 
menjelaskan dalam kitabnya Ihya “Ulum ad-Din tentang 
hal-hal yang mencelakakan (al-muhlikat) dan hal-hal yang 
menyelamatkan (al-munjiyyat). Keduanya merujuk pada 
fakultas kejiwaan dalam diri manusia yang berorientasi 
pada peningkatan moralitas. Selain itu, terdapat banyak 
pandangan-pandangan para sufi lainnya tentang hal ini. 
Sedangkan dalam mistisisme, sisi moralitas ini tidak 
banyak diuraikan, bahkan sangat minim sekali. Sekalipun 
ada, tidaklah menjadi fokus utama dalam pembahasannya. 


Dengan demikian, menyamakan tasawuf dengan mistisisme 
secara utuh, adalah kurang bijaksana, sebab tidak selamanya 
tasawuf sama dengan mistisisme. Keduanya adalah sama tapi tidak 
identik. Keduanya memang sama-sama menekankan bentuk pen- 
galaman spiritual yang bersifat rohaniah-transendental, namun 
berbeda dalam memaknai pengalaman spiritual itu. Keduanya 
memang mempunyai tujuan yang sama, namun berbeda cara men- 
empuhnya, dan keduanya memang dihasilkan dari kesadaran yang 
sama, namun berbeda dasar pijakannya. Romdon menegaskan 
bahwa tasawuf tidak mesti mistisisme. Untuk menyamakan atau 
membedakannya, harus pasti dulu pengertian apa yang dipakai 
untuk menjelaskan keduanya.” 


D. Akar dan Sumber Ajaran Tasawuf 


Penting untuk ditegaskan, bahwa ketidak-identikan tasawuf 
dan mistisisme dapat ditemukan dalam dua garis besar: pertama, 


76 Al-Ghazali mengatakan bahwa tasawuf bisa dibedakan dalam dua jenis: yaitu 
pertama, tasawuf sebagai ilmu mudmalah, yang hanya bertendensi moral dan 
merasa cukup dengan aspek-aspek praktis: dan kedua, tasawuf sebagai ilmu 
mukasyafah, yang tidak puas hanya dengan aspek moral saja, tetapi melang- 
kah lebih jauh kepada pengenalan Allah, baik melalui mekanisme marijah 
ataupun melalui metode-metode filosofis. Untuk penjelasan lebih lanjut, 
lihat Abu Hamid al-Ghazalt, Ihya Ulum ad-Din, Vol. 1 (Kairo: al-Bab al- 
Halabi, 1334 H), 4-19. 

77 Romdon, Tashawuf dan Aliran Kebatinan, 12. 
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dalam hal penggunaan kata, tasawuf terbatas penggunaannya 
hanya untuk sistem mistisisme Islam saja dan tidak untuk sistem 
mistisisme lainnya: dan kedua, dalam aspek dan struktur aja- 
rannyas tasawuf—dalam bentuk tertentu—bisa dikatakan lebih 
dari sekedar ajaran mistik (mistisisme) dan terkadang juga sama 
dengannya. Penegasan ini akan sangat membantu dalam melan- 
jutkan pembahasan ini, yakni dalam melihat kesamaan-kesamaan 
yang didapati dalam persentuhan tasawuf dengan mistisisme di 
luar Islam dan kemudian untuk menarik kesimpulan yang jujur dan 
obyektif darinya. 

Harus diakui bahwa kecenderungan spiritualitas yang bersi- 
fat rohaniah-transendental dalam bentuk mistisisme, tidak hanya 
didominasi oleh tasawuf saja, namun juga bisa didapati dalam 
setiap agama, kepercayaan, aliran filsafat, pemikiran dan perada- 
ban. Dalam Neoplatonisme misalnya, kecenderungan itu berupa 
kedekatan spiritual (communion) atau persatuan intelektual. Dalam 
tasawuf yang moderat, ia berupa iluminasi visioner (mukasyafah 
atau isyrag). Sedangkan dalam Hinduisme dan Buddhisme serta 
tasawuf yang ekstrim, ia berupa penghancuran total identitas per- 
sonal (fand) dan pengembalian pada kondisi primordial, yaitu 
kesatuan yang tidak dapat dipilah-pilah.” 

Pada kenyataan historisnya, praktik-praktik seperti yang dilak- 
sanakan oleh para sufi, juga dapat ditemui pada mistisisme lainnya. 
Hal itu telah ada sebelum kemunculan tasawuf dan bahkan jauh 
sebelum kelahiran Islam. At-Tusi menyebutkan bahwa tradisi 
memakai pakaian yang terbuat dari bulu domba (s4jf), misalnya, 
telah diterapkan oleh golongan saleh sebelum Islam. Menurutnya, 
golongan itu sesekali datang ke Makkah untuk menziarahi Ka bah 
dan melakukan tawaf di sana.” Para rahib Kristen seringkali 
muncul sebagai guru yang memberikan nasehat dan pengarahan 
kepada para zahid. Bahkan bisikan-bisikan 1/4hiyyah seperti yang 
dialami oleh para sufi—contoh yang paling terkenal dalam hal 


78 Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam, 84. 
79 At-Tusi, Al-Luma, 43. 
80 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, 25. 
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ini adalah Ibrahim ibn Adham—juga pernah dialami oleh orang- 
orang semisal Sidharta Gautama. 

Kenyataan-kenyatan ini berakibat pada sulitnya menentukan 
akar normatif dan historis yang menjadi sumber ajaran tasawuf. 
Dalam Islam sendiri, perdebatan tentang akar dan sumber ajaran 
tasawuf ini telah berlangsung sejak lama, yakni sejak munculnya 
kritik-kritik tajam terhadap tasawuf dari ortodoksi ulama, yang 
telah menimbulkan ketegangan-ketegangan internal dalam dunia 
Islam. Kritik-kritik itu muncul seiring dengan popularitas tasawuf 
yang semakin menguat dan semakin diminati oleh umat Islam, 
namun dinilai melenceng dari garis ajaran Islam yang sebenarnya, 
oleh ortodoksi ulama, sejak abad ke-3 H. Ketegangan itu kian 
mengental setelah saling berpisahnya bidang-bidang keilmuan 
Islam karena perbedaan obyek dan metode masing-masing bidang 
keilmuan."' Pada titik ekstrimnya, simbolisasi pengalaman sufistik 
yang diungkapkan oleh beberapa sufi sebagai hasil pemahaman 
mereka terhadap al-Our'in dan as-Sunnah, telah mampu menyulut 
ketegangan-ketegangan internal itu. 

Kenyataan-kenyataan inilah yang mengundang kontroversi 
dan perdebatan tentang akar dan sumber ajaran tasawuf. Apakah 
ia bersumber dari ajaran Islam? Atau sumbernya adalah salah satu 
ajaran di luar Islam, atau bahkan mungkin kombinasi dari banyak 
ajaran? 

Sejak permulaan abad ke-19 M hingga saat ini, perdebatan 
mengenai topik ini menjadi salah satu objek bahasan menarik di 
kalangan orientalis dan para pengamat tasawuf. Beragam pendapat 
dari berbagi sudut pandang telah dikemukakan. Pada umumnya 
mereka berpendapat bahwa ajaran tasawuf dapat ditemukan sum- 


81 Ahmad Fuad al-Ahwani mengatakan bahwa pada awalnya tidak ada polarisasi 
dan pemisahan antara ilmu-ilmu keislaman seperti sekarang ini. Bidang keil- 
muan filsafat, kalam dan tasawuf, semula adalah satu. Namun pada abad ke-6 
H, bidang keilmuan Filsafat berpisah dengan ilmu Kalam dan kemudian disu- 
sul dengan terpisahnya Filsafat dari Tasawuf. Lihat, Team Penyusun Naskah 
Text Book Pengantar Ilmu Tasawuf, Pengantar Ilmu Tasawuf, 19. Agaknya 
yang dimaksud oleh pendapat ini adalah penyatuan bidang-bidang keilmuan 
Islam yang dihasilkan al-Ghazali. 
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bernya dalam salah satu dari tradisi Persia, Kristen, Hindu-Budha, 


Yunani, atau dari kombinasi beberapa ajaran tersebut. Namun, ada 


juga sebagian kecil mereka yang berpendapat bahwa tasawuf ber- 


sumber pada ajaran Islam sendiri. 


Pendapat para orientalis dan pengamat tasawuf yang men- 


gatakan bahwa tasawuf berasal dari tradisi Persia, muncul karena 


mereka menemukan kenyataan-kenyataan berikut ini: 


IR 


Terdapat banyak kesamaan antara tradisi Persia dengan 
doktrin, praktik dan kebiasaan yang ada dalam tasawuf, 
misalnya ajaran zuhud yang dapat ditemukan dalam agama 
Mamu, ajaran gandah (hidup sangat sederhana dan merasa 
puas dengan apa yang ada serta melarang makan daging 
binatang) menyerupai ajaran Mazdak, doktrin tentang 
al-hagigah al-muhammadiyyah yang menyerupai paham 
Hormuz (Tuhan Kebaikan) dalam agama Zaratustra, serta 
paham tentang wali gutb yang dikenal dalam Syi'ah dan 
ditemukan dalam tasawuf adalah juga kepercayaan Persia. 
Dan begitu juga dengan paham wujiidiyyah dalam tasawuf, 
yang juga dapat ditemukan dalam pemikiran Persia. Di 
Persia ada pandangan yang mengatakan bahwa segala 
sesuatu berasal dari Tuhan dan semesta ini tidak mempu- 
nyai wujud yang riil. Wujud yang riil hanyalah Tuhan. 
Sejumlah tokoh sufi angkatan pertama adalah orang-orang 
Majusi di Iran Utara, yang masih tetap memegang keper- 
cayaan mereka, meskipun telah memeluk Islam. 


Sebelum lahirnya Islam, ajaran-ajaran yang terdapat dalam 
tasawuf, telah lebih dahulu dikenalkan di Persia oleh 
orang-orang India. 

Banyak sufi besar yang berasal dari Persia, seperti Maruf 
al-Karkhi dan Abu Yazid. 

Hubungan antara Arab dengan Persia dalam pemikiran, 
ekonomi, politik, kebudayaan, kemasyarakatan dan sastra 
sudah dimulai sebelum lahirnya Islam di tanah Arab, 


82 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, 23-24, 47. 
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sehingga banyak pemikiran dan hikmah Persia yang meng- 


hiasi peradaban Islam. 


Selanjutnya, di kalangan orientalis dan pengamat tasawuf itu, 
ada yang berpendapat bahwa tasawuf bersumber dari ajaran dan 
tradisi Kristen. Pendapat itu berdasarkan kenyataan-kenyataan 
berikut: 


1. Terdapat beberapa kesamaan ajaran tasawuf dengan 
tradisi Kristen, seperti ajaran tentang peranan syaikh yang 
menyerupai pendeta, hanya bedanya pendeta bisa meng- 
hapuskan dosa, sedangkan syaikh hanya berfungsi sebagai 
perantara. Juga ajaran selibasi (menahan diri untuk tidak 
kawin karena dianggap bisa mengalihkan diri dari sang 
Khalig), tawakal kepada Allah dalam soal penghidupan, 
penyaksian hakikat ilahiyyah yang juga dapat ditemukan 
dalam Injil, ajaran tentang sikap fakir yang menyerupai 
kehidupan al-Masih ibn Maryam, serta ajaran tentang cinta 
ketuhanan, yang sesuai dengan kisah dialog Isa dengan 
sekelompok manusia yang bertemu dengannya. 


2. Adanya hubungan antara orang-orang Arab dengan orang- 
orang Nasrani dalam berbagai bidang kehidupan, baik 


pada masa jahiliyyah maupun pada masa Islam. 


3. Kebiasaan para sufi dalam memakai pakaian dari wol 
kasar (s1ff), mengasingkan diri (khalwah) dan sikap-sikap 
asketik, juga biasa dilakukan oleh para rahib Kristen. 


Kemudian, ada juga yang pendapat yang mengatakan bahwa 
tasawuf bersumber dari pokok-pokok ajaran Hindu-Budha. Pen- 
dapat itu didukung oleh kenyataan-kenyataan berikut: 


1. Terdapat beberapa kesamaan antara ajaran tasawuf dengan 
pokok-pokok ajaran Hindu-Budha, seperti reinkarnasi 
(tanasukh), sikap fakir, lepasnya roh dari dunia, penyatuan, 
dan ajaran tentang fand. 


2. Latihan-latihan spiritual para sufi, juga dapat ditemukan 
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dalam tradisi Hindu-Budha, serta persamaan pengalaman 
Spiritual Sidharta Gautama dengan Ibrahim ibn Adham. 


Adapun pendapat yang mengatakan bahwa tasawuf bersumber 
dari ajaran dan paham Yunani, muncul dikarenakan beberapa 
kesamaan paham tasawuf dengan filsafat Yunani. Tidak dapat di- 
pungkiri bahwa metode berfikir Yunani telah memengaruhi pola 
pikir sebagian umat Islam yang ingin memperoleh hubungan 
dengan Allah. Logika Aristoteles, idealisme Plato ataupun sem- 
boyan Socrates “Kenalilah Dirimu” banyak diidentikkan oleh para 
sufi dengan salah satu hadis yang berbunyi: “Barangsiapa mengenal 
dirinya, sungguh dia telah mengenal Tuhannya”, dan dijadikan 
sebagai salah satu slogan mereka. Pengaruh metode berpikir 
Yunani dapat dilihat dalam pemikiran al-Farabi, al-Kindi, Ibn Sina, 
dan banyak filosof muslim lainnya, terutama dalam uraian mereka 
tentang filsafat jiwa. Terhadap tasawuf, pengaruh filsafat Yunani 
ini telah melahirkan aliran tersendiri, yang dikenal dengan aliran 
tasawuf filosofis. Demikian juga dengan ajaran tasawuf Ibn “Arabi, 
Suhrawardi al-Magtul, dan lain-lain. 

Kenyataan-kenyataan di atas, kerap dijadikan alasan oleh para 
orientalis dan pengamat tasawuf untuk menyimpulkan bahwa 
tasawuf berakar pada salah satu dari empat ajaran itu atau kom- 
binasi dari beberapa ajaran. Kesimpulan itu berdasarkan atas 
kesamaan dan kesesuaian tipologi yang ada dalam tasawuf dan mis- 
tisisme di luar Islam. Hal ini tentu berdampak pada bertambahnya 
kekaburan potret tasawuf, sehingga menjadi semakin samar untuk 
dipahami. 

Kekaburan dan kesimpangsiuran ini harus didudukkan dengan 
sebaik-baiknya. Untuk itu, dibutuhkan suatu penelitian yang lebih 
memfokuskan perhatian pada persoalan ini. Namun sayangnya, 
sampai sekarang belum ada satu penelitian-pun yang sanggup 
melacak persoalan ini secara tuntas dan didukung oleh perangkat- 
perangkat metodis yang tepat. Beberapa kesimpulan dari hasil 


83 Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Pustaka Panji- 
mas, 1993), 49-50. 
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penelitian yang terkait, justru terlihat kurang bijaksana, karena 
dipengaruhi oleh kepentingan-kepentingan terselubung yang tidak 
ada kaitannya dengan kemurnian pengetahuan, tapi malah memu- 
nculkan keberpihakan yang tidak wajar terhadap kepentingan itu. 

Oleh sebab itu, kiranya landasan metodis yang diajukan oleh 
Nicholson bisa dijadikan sebagai kerangka teoretis untuk meng- 
ukur validitas kesimpulan para orientalis dan pengamat di atas. 
Menurut Nicholson, dalam menetapkan kaitan historis antara 
A dan B, tidak cukup hanya dengan mengemukakan kesesuaian 
antara keduanya, akan tetapi sekaligus harus mampu menunjukkan 
dua hal, yaitu pertama, bahwa terdapat hubungan yang nyata dan 
riil antara keduanya dan hubungan itu terjadi sedemikian rupa, 
sehingga memiliki kemungkinan keterkaitan dan kedua, harus 
dapat menunjukkan kesesuaian dan kesebangunan antara hipotesa 
yang diajukan dengan realitas yang diamati, serta kebenaran 
hipotesa tersebut meyakinkan dan relevan. 

Berdasarkan atas landasan metodis di atas dapat dilihat bahwa 
kesimpulan yang menganggap tasawuf berakar dari sumber selain 
Islam adalah lemah, karena hanya berdasarkan atas kesamaan 
tipologi belaka, tapi tidak menguraikan kompleksitas hubungan 
yang terjadi antara tasawuf dengan ajaran yang dianggap sebagai 
sumber, sehingga memungkinkan untuk dibenarkan. Kesimpulan 
itu juga tidak dapat menunjukkan kesesuaian dan kesebangunan 
yang meyakinkan dan relevan antara hipotesa yang diajukan 
dengan kenyataan yang diamati. Padahal menurut Nicholson, dua 
syarat itu harus dipenuhi oleh seorang peneliti sebelum meru- 
muskan kesimpulannya. 

Kelemahan kesimpulan para orientalis dan pengamat itu 
juga dapat dilihat dari sisi lain. Pada dasarnya, keserupaan dan 
kemiripan saja, tidak cukup kuat untuk dijadikan bukti nyata dan 
sekaligus dapat memenuhi persyaratan paradigma keilmuan. Tidak 
ada satu paradigma keilmuan pun yang memastikan, bahwa setiap 
yang sama atau serupa adalah berakar pada satu hal yang sama, 


84 Reynold A. Nicholson, Mistik dalam Islam, 7. 
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kecuali setelah ditelusuri interaksi historis yang ada dan dibuktikan 
hubungan yang nyata antara keduanya. 

Di samping itu, penelitian modern juga telah membuktikan 
bahwa asal-usul tasawuf tidak dapat dilacak hanya melalui satu 
aspeknya saja. Seorang peneliti yang jujur tidak akan bisa mene- 
rima berbagai generalisasi yang dilakukan terhadap tasawuf, hanya 
dikarenakan kesamaan salah satu aspeknya, misalnya, menganggap 
bahwa tasawuf adalah reaksi intelektual bangsa Arya terhadap 
agama Semit yang menaklukkannya, atau tasawuf hanyalah hasil 
murni pemikiran Persia dan Hindu-Buddha. Akan tetapi, dia akan 
melakukan pelacakan yang cermat terhadap berbagai aspek tasawuf 
yang ada. 

Yang jelas, tasawuf adalah masalah yang sangat kompleks dan 
rumit. Oleh karena itu, sebuah jawaban yangsederhana, tidak cukup 
untuk menjawab setiap pertanyaan mengenainya, termasuk per- 
tanyaan tentang asal-usulnya. Apabila menginginkan jawaban yang 
utuh, seseorang dituntut untuk mampu membedakan berbagai 
struktur dan kekuatan yang membentuk tasawuf, serta menemukan 
gerak pembentukan itu, khususnya di awal masa pertumbuhan- 
nya. Hal itu membutuhkan lembaran-lembaran kertas yang tidak 
sedikit dan agaknya lebih tepat jika dibahas dengan lebih teliti 
dalam kesempatan lain. Adapun untuk lingkup pembahasan kali 
ini, landasan metodis yang diajukan Nicholson itu dan ditambah 
dengan beberapa argumentasi yang telah dijelaskan di atas, sudah 
mencukupi untuk dijadikan bahan pendukung bagi kesimpulan 
bahwa pendapat para orientalis dan pengamat yang menganggap 
tasawuf berakar dari salah satu atau kombinasi beberapa sumber 
di luar Islam adalah lemah. Yang benar adalah kenyataan tasawuf 
yang sangat kompleks dan rumit, sehingga agar dapat dipahami 
secara utuh, seseorang dituntut untuk melihatnya dalam konteks 
Islam sebagai sumber yang paling otentik dan wahana tempatnya 
berkembang. Apapun kesimpulan yang dihasilkan nanti, tentu 
akan lebih bisa diterima secara umum, karena diperkuat oleh data- 
data yang akurat, serta dapat memenuhi landasan metodis yang 


5 Jbid., 8. 
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diajukan Nicholson di atas. 

Selanjutnya, menyatakan bahwa kesimpulan para orientalis 
dan pengamat itu adalah lemah, tidak berarti mengingkari penga- 
ruh sumber asing dalam tasawuf. Akan tetapi yang dimaksudkan 
adalah meletakkan pengaruh itu dalam proporsi yang sebenarnya 
dan tidak dibesar-besarkan. Tidak layak jika menetapkan sumber- 
sumber asing saja, padahal terdapat fenomena yang justru lebih 
dekat kepada semangat Islam, terutama dari perspektif al-Gur'in 
dan al-Hadis. Demikian pula, merupakan sikap keilmuan yang 
lebih adil apabila dalam menentukan pengaruh sumber asing itu, 
tidak hanya mengandalkan faktor kemiripan saja. 

Patut dicatat bahwa tasawuf pada dasarnya adalah persoalan 
rasa dan pengalaman, sedangkan jiwa yang mampu merasakan 
dan mengalami itu, dimiliki oleh setiap manusia. Oleh karena itu, 
bisa saja suatu pengalaman ditemukan sama, walaupun tidak ada 
kontak satu sama lain. Demikian pula, kesamaan rasa yang dimiliki 
oleh jiwa-jiwa yang ingin memperoleh hubungan langsung dengan 
Realitas Mutlak ini membuktikan adanya kesamaan persepsi ten- 
tang pengalaman spiritual yang bersifat rohaniah-transendental 
itu, walaupun dengan penafsiran dan ekspresi yang berbeda, sesuai 
dengan lingkungan, kebudayaan dan agama yang bersangkutan. 
Sungguh pun ditemukan proses akulturasi dan tarik-menarik yang 
tidak dapat dihindari, namun perlu diidentifikasi sejauh mana nilai 
dan kadar pengaruh itu terjadi. Bisa jadi proses itu hanya pada 
kulitnya saja atau memang terjadi kompleksitas persinggungan 
sedemikian rupa, atau bahkan hingga menyentuh wilayah substansi 
dan esensinya. Semua itu membutuhkan penelitian yang lebih 
intens sebelum buru-buru memberikan kesimpulan yang final. 

Walaupun sebagian besar aspek dan ajaran tasawuf hampir 
sama dengan mistisisme yang ada di luar Islam, baik Persia, Kristen, 
Hindu-Buddha, atau Yunani, dan lainnya, pada dasarnya masing- 


86 Argumentasi lebih detail yang membongkar kelemahan kesimpulan para ori- 
entalis dan pengamat itu, ditinjau dari tiap-tiap sumber, lihat: at-Taftazani, 
Sufi dari Zaman ke Zaman, 24-34. Lihat juga: Hamka, Tasawuf: Perkemban- 
gan dan Pemurniannya, 51-61. 
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masing tetap memiliki ciri dan karakteristik khusus yang berakar 
pada suatu sumber otentik, serta dipengaruhi oleh lingkungan tem- 
patnya berkembang. Ia tidak dapat dimengerti tanpa memahami 
sumber dan lingkungan itu. Demikian juga tasawuf. Dikarenakan 
tasawuf berada dan berkembang dalam lingkungan Islam serta 
banyak menggali sumber darinya, maka tasawuf tidak akan bisa 
dimengerti tanpa memahami Islam sebagai sumber dan lingkungan 
tempatnya berkembang. 

Menurut J. Spencer Trimingham, sekalipun para sufi menerima 
beberapa ajaran mistisisme di luar Islam, tasawuf tetap berkembang 
secara wajar dalam batas-batas Islam.” Nicholson berpendapat 
bahwa bibit-bibit tasawuf memang sudah tersedia dan tumbuh 
dalam Islam sendiri. Hamka menegaskan bahwa tasawuf telah 
tumbuh sejak mulai tumbuhnya agama Islam sendiri. Ia tumbuh 
di dalam pribadi Muhammad yang berdasarkan al-Gur'in.” Pen- 
dapat-pendapat tersebut sepertinya ingin menegaskan akan adanya 
sumber Islam yang menjadi landasan kelahiran dan perkembangan 
tasawuf. Beberapa ahli telah mencoba untuk menggali sumber- 
sumber Islam yang dimaksudkan itu, misalnya Louis Massignon, 
sebagaimana dicatat oleh At-Taftazani, yang mengatakan bahwa 
sumber tasawuf itu ada empat: 

1. Al-@ur'n, sebagai sumber yang terpenting. 

2. Ilmu-ilmu Islam, seperti ilmu hadis, figh, nahw, kalam dan 

lain-lain. 

3. 'Terminologi-terminologi para ahli ilmu kalam (mutakal- 

limin) angkatan pertama. 


4. Bahasa ilmiah yang terbentuk di Timur, seperti bahasa- 
bahasa Yunani dan Persia, yang menjadi bahasa ilmu 
pengetahuan dan filsafat. 


87 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (London: Oxford Univer- 
sity, 1980), 2-5. 

88 Reynold A. Nicholson, Mistik dalam Islam, 15 

89 Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, 194. 

90 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, 33 
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Sedangkan menurut at-Taftazani, sumber-sumber Islam yang 
menjadi akar bagi ajaran, doktrin dan tradisi tasawuf itu ada tiga 


macam:”! 


1. Sumber tasawuf dari al-Gur'an. Pendapat ini menukil dari 
ungkapan at-Tusi yang mengatakan bahwa tasawuf bisa 
dijejaki dalam kitab Allah. Untuk mendukung pendapa- 
tnya itu, at-Taftazani menyantumkan ayat-ayat al-Gur'an 
yang dijadikan dalil oleh para sufi, khususnya yang men- 
erangkan tentang rangkaian perjalanan spiritual mereka. 

2. Kehidupan, moral dan sabda Muhammad (as-Sunnah). 
Menurut at-Taftazani, al-Guran dan as-Sunnah meru- 
pakan dua sumber utama tasawuf. 


3. Kehidupan dan ucapan para sahabat. 


Dengan demikian, jelaslah kiranya bahwa tasawuf merupa- 
kan salah satu aspek agama Islam yang bersumber langsung pada 
al-Guran dan al-Hadis sebagai sumber pokok ajaran Islam, serta 
tingkah laku dan ucapan para sahabat. 


E. Orientasi dalam Tasawuf 
“Abd ar-Rahman Badawi, mengatakan bahwa pada hakikatnya, 


tasawuf didasarkan atas dua hal. Pertama, pengalaman batin dalam 
hubungan langsung antara manusia dan Allah melalui cara ter- 
tentu di luar logika akal. Hubungan langsung itu berupa “kesatuan” 
subyek dan obyek, yang melahirkan suatu gelombang kesadaran 
terhadap pelakunya, sehingga dia merasa dikuasai oleh cahaya yang 
mampu menghanyutkan perasaannya. Kedua, keyakinan bahwa 
dalam tasawuf, “kesatuan” manusia dengan Allah adalah hal yang 
mungkin terjadi, sebab jika tidak, tasawuf hanya akan berwujud 
sekedar moralitas keagamaan.” 

Pandangan ini bukannya tanpa landasan. Dalam tasawuf ter- 


91 Untuk pemaparan yanglebih rinci, lihat At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Za- 
man, 34-53. 
22 “Abd ar-Rahman Badawi, Tirikh at-Tasawwuf al-Islami min al-Bidayah, 19. 
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dapat ajaran tentang absoluditas wujud Realitas Mutlak, yang 
merupakan satu-satunya wujud yang riil, hakiki, dan berdiri 
dengan dirinya sendiri. Itulah Yang Maha Benar (al-Hagg) atau 
Allah. Sedangkan wujud alam—termasuk manusia, binatang dan 
segala jenis makhluk—adalah khayal: dalam arti ia tampak sebagai 
wujud yang berdiri sendiri, padahal sebenarnya berwujud dengan 
wujud Allah. Maka wujud yang mutlak dan absolut itu hanya ada 
satu, tidak dua atau banyak. Wujud alam yang banyak ini bukanlah 
wujud yang riil dan absolut, akan tetapi hanyalah manifestasi atau 
penampakan dari wujud yang mutlak dan absolut (Allah). Dapat 
dikatakan bahwa jika dilihat dari sudut hakikat, wujud alam tidak 
lain adalah wujud Allah. Tetapi jika dilihat dari sudut penampakan 
diri atau manifestasi, maka alam berbeda dan tidak sama dengan 
Allah.” 

Selanjutnya, kemutlakan wujud Allah itu menghendaki larut- 
nya segala wujud dalam kesatuan dengan-Nya, sebab hanya dalam 
wujud-Nya saja terdapat kebahagiaan dan ketentraman roha- 
niah serta pengetahuan hakiki dan transenden. Kesatuan ini juga 
mengandaikan kelancaran komunikasi dan berpotensi untuk 
membebaskan manusia dari segala bentuk keterikatan kepercayaan 
kepada selain-Nya. 

Komunikasi dan hubungan langsung itu diperoleh dengan 
cara menempuh rangkaian perjalanan spiritual yang biasa di- 
sebut sebagai tangga pendakian transendental. Ia adalah penda- 
kian (miraj) sufi hingga mencapai puncak kesatuan (kesatuan 
paripurna), yaitu tiada yang “terasa” dan “ada secara hakiki” kecuali 
Allah. Kenyataan-kenyataan itulah yang membawa banyak ahli 
kepada pendapat bahwa tujuan tasawuf adalah agar berada sedekat 
mungkin dengan Allah, untuk memperoleh hubungan lang- 


sung sehingga mencapai kesatuan dengan-Nya.” Dengan adanya 


23 Abdul Aziz Dahlan, “Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi: Tinjauan Filosofis, 
Ulumul Ouran, VUI (1991), 31. 
24 Abd ar-Rahman Badawi, Tirikh at-Tasawwuf al-Islami min al-Bidayah, 19. 


75 “Banyak ahli” berarti tidak semua ahli. Sebab ada juga ahli yang melihat 
orientasi lain dalam tasawuf. 
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hubungan dan kesatuan itu akan diperoleh pengetahuan transen- 
dental, kedamaian dan ketentraman rohani.” Dengan demikian, 
intisari tasawuf adalah kesadaran akan adanya komunikasi, kesa- 
tuan dan dialog antara manusia dengan Allah, berdasarkan atas 
kemutlakan wujud-Nya. 

Namun demikian, komunikasi dan hubungan itu berlangsung 
dalam tiga taraf yang berbeda. Pertama, dalam arti melihat dan 
merasakan kehadiran Allah dalam hati: kedua, dalam arti berjumpa 
dengan Allah sehingga terjadi dialog dengan-Nya: dan ketiga, 
dalam arti kesatuan dengan Allah sehingga manusia telah menyatu 
dalam iridah-Nya. Berdasarkan atas karakteristik dan perbedaan 
tasawuf dan mistisisme umum yang telah dibahas di atas, terlihat 
adanya perbedaan orientasi dalam tasawuf. Pertama, tasawuf yang 
bercorak zuhud (asketis), dan kedua, tasawuf yang bertolak lebih 
jauh dari sekedar zuhud. Tasawuf jenis kedua ini kaya dengan ber- 
bagai ajaran yang berkaitan dengan pendakian batin, pengenalan 
(marifah), intuisi (wijdan) dan rasa (zaug).” 

Merujuk kepada pembagian tersebut dan perbedaan-per- 
bedaan nyata yang ada dalam tasawuf, orientasi tasawuf itu dapat 
dibedakan ke dalam tiga tipe besar. Pertama, tasawuf yang berhenti 
hanya sebatas tujuan moral saja. Kedua, tasawuf yang bertujuan 
lebih jauh, yaitu untuk mengenal Allah (marifah Allah). Ketiga, 
tasawuf yang ditandai corak filosofis. Tasawuf tipe pertama disebut 
tasawuf moral (at-tasawwuf al-akhlagi, at-tasawwuf al-amali, at- 
tasawwuf as-sunni). Tasawuf tipe kedua disebut tasawuf teoretis 
dan kadang disebut tasawuf semi-filosofis (at-tasawwuf al-kasyfi). 
Sedangkan tasawuf tipe ketiga disebut tasawuf filosofis atau tasawuf 
teosofis (at-tasawwuf al-falsafi, at-tasawwuf at-tiyasufi). 

Tasawuf tipe pertama, disebut tasawuf moral (at-tasawwuf 
al-akhlagi) karena yang menjadi lokus perhatiannya adalah per- 
soalan keluhuran moral. Tujuan itu diwujudkan dalam stabilitas 
dan keseimbangan jiwa serta penguasaan dan pengendalian atas 


96 Sayyed Ameer Ali, The Spirit of Islam, terj. H.B. Jassin (Jakarta: Pembangu- 
nan, 1956), 333. 
97 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, 25-26 
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kehendak dan hawa nafsu, sehingga manusia selalu konsisten dalam 
kemuliaan moralnya. Dikarenakan sifatnya yang praktis dan men- 
didik, tasawuf tipe ini sering disebut tasawuf praktis (at-tasawwuf 
al-amali). Tasawuf tipe ini adalah tasawuf yang berakar pada 
kecenderungan hidup zuhud (asketis) yang dapat ditemukan pada 
masa Islam yang paling dini. Tasawuf tipe ini memagari diri dengan 
al-Gur'in dan as-Sunnah dan menjauhi penyimpangan-penyim- 
pangan yang mengarah pada kesesatan dan kekafiran. Oleh sebab 
itu, tasawuf tipe ini bisa diterima oleh kalangan Ahl as-Sunnah wa 
al-Jamaah, sehingga disebut at-tasawwuf as-Sunni (tasawuf yang 
diterima dan diakui oleh kalangan Ahl as-Sunnah wa al-Jamaah). 

Tasawuf tipe kedua, disebut tasawuf teoretis karena mempu- 
nyai tujuan yang lebih jauh, yaitu untuk mengenal Allah (ma'rifah 
Allah) melalui seperangkat metode, sarana, teori dan ketentuan- 
ketentuan khusus yang diformulasikan secara sistematis-analitis 
dengan menggunakan intuisi sebagai instrumen untuk mencapai 
tujuannya. Di antara metode yang digunakannya adalah metode 
penyingkapan tabir (al-kasyf al-hijab), sehingga tasawuf tipe ini 
sering disebut juga dengan at-tasawwuf al-kasyfi. At-Taftazani me- 
ngatakan bahwa tasawuf tipe ini tidak bisa dikategorikan sebagai 
tasawuf filosofis karena tidak menggunakan pendekatan filosofis 
murni dalam metodenya dan hanya sedikit saja bertandakan 
kecenderungan metafisis. Oleh sebab itu, tasawuf tipe ini sebaik- 
nya disebut tasawuf semi-filosofis, yang berkembang pada abad 
ke-3 dan ke-4 H. Nicholson juga mengajukan pendapat yang sama. 
Menurutnya, “Dari segi-segi teoritis dan praktis, para sufi abad 
ke-3 dan ke-4 H telah merancang suatu sistem yang sempurna ten- 
tang tasawuf. Sekalipun begitu, mereka bukanlah para filosof dan 
mereka sedikit sekali menaruh perhatian terhadap problema-pro- 
belema metafisika”? 

Sedangkan tasawuf tipe ketiga, juga mempunyai tujuan yang 
sama dengan tasawuf tipe kedua, yaitu untuk mengenal Allah 
(marifah Allah). Akan tetapi, berbeda dengan yang sebelumnya, 


tasawuf tipe ini banyak menggunakan metode-metode filosofis 


?8 Reynold A. Nicholson, Mistik dalam Islam 139. 
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murni untuk mencapai tujuannya. Lebih jelasnya lagi, tasawuf tipe 
ini banyak memasukkan unsur-unsur filsafat dari luar Islam, se- 
perti Yunani, Persia, India dan Kristen ke dalam ajaran-ajarannya, 
serta tidak sedikit menggunakan istilah-istilah filosofis dan simbol- 
simbol khusus dalam mengungkapkan ajaran-ajaran yang sulit 
dipahami oleh orang banyak. Tasawuf tipe ini sepenuhnya ter- 
bungkus oleh baju filsafat walaupun intuisi dalam proses penying- 
kapan itu tetap dominan. Pada tasawuf tipe inilah ditemukan 
intensitas pergulatan yang dititik-beratkan pada pengkajian garis 
relasional antara al-khalig dan al-makhlug, yang meliputi relasi 
Tuhan, manusia dan alam semesta, sehingga bisa juga disebut 
dengan tasawuf teosofis (at-tasawwuf at-tiyusifi). Meskipun ber- 
beda dengan tasawuf tipe kedua, namun secara historis tidak bisa 
dipungkiri bahwa tasawuf filosofis ini merupakan kelanjutan 
yang wajar dari tasawuf semi-filosofis. Tasawuf semi-filosofis ini 
mengalami perkembangan sedemikian rupa setelah menerima 
klaim-klaim negatif dan tak jarang disebut “sesat dan menyimpang” 
dari garis-garis ajaran Islam. 

Sebenarnya agak sulit menetapkan batasan yang tegas ter- 
hadap perbedaan tipe tasawuf dengan masing-masing orientasi di 
atas. Ketiganya sering bercampur baur dan sama-sama menganggap 
sebagai yang paling benar dan sesuai dengan Islam. Al-Ghazali, 
umpamanya, meskipun termasuk salah seorang tokoh tasawuf 
Sunni, namun dia tidak mengingkari adanya ketersingkapan 
hijab, dan juga mengakui kemampuan intuisi dan jiwa manusia 
untuk bisa berhubungan dengan Allah. Sementara itu, Zi an-Nin 
al-Misri, yang bisa dikategorikan ke dalam golong tasawuf semi- 
filosofis, tetap mengakui bahwa mencapaian marifah dalam 
tasawuf adalah bertujuan moral, yaitu untuk bermoral (takhallug) 
dengan moralitas Allah.” Demikian juga dengan tasawuf filosofis, 
yang tetap menerapkan rangkaian perjalanan spiritual yang panjang 
dalam proses pencapaian tujuannya, padahal rangkaian perjalanan 
Spiritual itu—sedikit banyak—bertujuan untuk meningkatkan 
kualitas jiwa dan moral. Nampaknya, perbedaan-perbedaan itu 


29 At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, 97. 
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akan sulit dipahami jika tidak dilihat dalam alur sejarah perkem- 


bangan tasawuf yang ada. 


Lantas tidak selamanya klasifikasi-klasifikasi di atas bisa 
diterima. Mengenai hal ini Kautsar Azhari Noer mengatakan 
bahwa klasifikasi-klasifikasi dikotomis yang selama ini dikenal 
oleh kalangan umum, merupakan bentuk diskriminasi dan peng- 
hakiman atas salah satu golongan. Sebab tak jarang, tasawuf 
filosofis dalam klasifikasi itu dianggap menyimpang dari al-Gur'in 
dan as-Sunnah serta diklaim sebagai pembawa bidah dan ajaran- 
ajaran sesat. Sebaliknya, tasawuf Sunni adalah yang paling benar 
dan sesuai dengan Islam.'” Klasifikasi ini tentu diakui dan disukai 
oleh para pendukung tasawuf Sunni, namun tidak dapat diterima 
oleh para pendukung tasawuf filosofis. 

Agaknya akan lebih bijaksana jika tasawuf tidak dilihat dari 
dikotomi yang ada itu, sebab bagaimana pun juga, suka atau tidak 
suka, tasawuf adalah aspek khusus dalam Islam yang mengakomodir 
persoalan rohaniah-spiritual yang tidak ter-cover dengan baik oleh 
aspek Islam lainnya. Sedangkan persoalan rohaniah-spiritual itu 
hanya akan diakui keabsahannya jika ia mampu mewujudkan kesa- 
daran akan adanya hubungan langsung, komunikasi dan kesatuan 
antara manusia dengan Allah. Sebab hanya pada titik itulah adanya 
kebahagian dan ketentraman rohaniah tersebut. 

Maka dari itu, perbedaan-perbedaan yang ada tersebut harus 
dilihat dari perspektif lain, yakni dari sudut implikasi ajaran tasawuf 
terhadap para sufi. Dapat dikatakan bahwa implikasi ajaran tasawuf 
tersebut bisa berupa moralitas murni, atau etiko-psikologis murni, 
atau metafisik (keduanya sekaligus): yaitu pertama, melepaskan 
sifat-sifat negatif dan menempatkan diri dalam garis kehidupan 
yang sesuai dengan norma-norma transendental, yang diistilahkan 
sebagai fand al-maasi dan baga attaah, kedua, penyerahan (islam) 
sepenuhnya kepada kehendak mutlak Allah, karena Dia-lah peng- 
gerak utama dari semua kejadian di alam ini, dan ketiga, pemusatan 
100 Kautsar Azhari Noer, “Mengkaji Ulang Posisi al-Ghazali dalam Sejarah Ta- 

sawuf”, Jurnal Pemikiran Islam Paramadina, Volume I, Nomor 2 (1999), 


164-165. 
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pikiran dan kegiatan hanya pada perenungan dan pencapaian 
hakikat Tuhan semata, sebab tiada yang dicari kecuali Allah. 

Pengelompokan implikasi ajaran tasawuf terhadap para sufi di 
atas, berdasarkan atas kenyataan-kenyataan historis tasawuf. Pada 
dasarnya, perbedaan dan keragaman orientasi yang ditemui dalam 
tasawuf, menyiratkan adanya dialektika yang ajeg antara orientasi 
Spiritualitas dan orientasi moralitas dalam memaknai pola keber- 
agamaan (religiositas) Islam yang ideal. Sementara itu, yang terjadi 
adalah ketidak-mampuan para sufi untuk mengelak dari dua kutub 
yang berseberangan itu, padahal sesungguhnya kedua kutub itu 
saling berkait-berkelindan. 

Islam sebenarnya merangkum kedua hal ini dengan baik. 
Sebagai aturan etika dan moralitas, salah satu misi kerasulan 
Muhammad adalah dalam rangka menyempurnakan akhlak, dan 
hal itu dapat diteladani dari sikap dan tingkah laku beliau, serta 
dari ajaran-ajaran normatif al-Gur'an dan as-Sunnah. Sedangkan 
sebagai norma spiritual, Islam menuntut umatnya untuk tidak 
menyembah kecuali kepada Allah (tauhid), sebab hanya dalam 
Spiritualitas tauhid inilah terdapat keberagamaan dan kemanusiaan 
yang hakiki. Fazlur Rahman mengatakan, bahwa idea tentang spiri- 
tualitas dan moralitas ini seutuhnya dapat ditemukan dalam sosok 
Muhammad sebagai rasul dan teladan umat, yang telah memprak- 
tikkan dan mencontohkan bentuk spiritualitas yang mendalam 
dan realisme yang keras.'" Muhammad adalah figur sufi sejati, yang 
tidak hanya sibuk dengan hal-hal spiritual, tetapi juga menjadi tela- 
dan bagi moralitas individual dan bentuk-bentuk kepedulian serta 
kepekaan sosial yang mendalam dalam memenangkan perjuangan 
di dunia. 

Seorang bisa saja bersikap 4 priori terhadap kesimpulan ini 
dengan mengatakan bahwa tasawuf hanya mengkhususkan diri 
pada pembahasan kedekatan dan kesatuan transendental saja, 
sebab dalam tasawuf tidak jarang didapati bentuk-bentuk pene- 
kanan yang kuat pada sisi spiritualitas itu. Hendaknya hal itu tidak 


101 Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohammad (Bandung: Pustaka, 1984), 
189. 
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menutupi kenyataan bahwa dalam penekanan pada spiritualitas 
itu, terkandung langkah-langkah menyucian dan pemurnian jiwa 
yang dapat mengkristalkan tingkah laku, sikap dan pola kehidupan 
yang positif bagi pelakunya. Dapat dikatakan, bahwa dibalik motif 
Spiritualitas tasawuf, sebenarnya terdapat norma moral yang meng- 
haruskan seorang sufi untuk bertindak sebaik dan sesaleh mungkin 
dalam kehidupan individual dan sosialnya. Dan demikian juga 


sebaliknya. 


F. Penutup 


Dari penelusuran singkat tentang pertanyaan-pertanyaan men- 
dasar yang muncul di hadapan para pelajar pemula dalam bidang 
keilmuan tasawuf di atas dapat disimpulkan beberapa hal berikut 
ini. Pertama, terdapat banyak pendapat dan teori tentang asal kata 
atau pengertian tasawuf secara etimologis. Dari sekian teori yang 
ada, teori yang paling banyak diterima adalah yang menyebutkan 
bahwa kata tasawuf berasal dari kata srff, yang berarti kain wol 
kasar dari bulu domba. Para sufi digelari demikian karena pada 
masa awal perkembangannya, mereka sangat gemar berpakaian siff 
yang melambangkan kesederhanaan. Adapun generasi berikutnya 
digelari demikian karena kebersahajaan mereka sebagai korelasi 
dari kesederhanaan dan kezuhudan yang dimunculkan oleh gene- 
rasi awal. 

Kedua, merumuskan sebuah pengertian yang menyeluruh 
tentang tasawuf sulit sekali dilakukan. Namun demikian, tasawuf 
secara umum dapat didefinisikan sebagai pandangan dalam keaga- 
maan Islam tentang kehidupan yang lahir dari kesadaran manusia 
dengan fitrahnya akan keberadaan Allah yang melingkupinya. 
Kesadaran tersebut mampu mengarahkannya pada peningkatan 
kualitas jiwa melalui langkah-langkah sistemaris-praktis, demi 
memperoleh kebahagiaan dan hubungan dengan-Nya, melalui 
pengetahuan intuitif yang tidak bisa dijelaskan dengan kata-kata, 
karena bersifat subjektif dan emosional. 

Ketiga, tasawuf tidak bisa disamakan dengan mistisisme pada 
umumnya. Keduanya sama tapi tidak identik. Keduanya memang 
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sama-sama menekankan bentuk pengalaman spiritual yang bersifat 
rohaniah-transendental, namun berbeda dalam memaknai penga- 
laman spiritual itu. Keduanya memang mempunyai tujuan yang 
sama, namun berbeda cara menempuhnya, dan keduanya memang 
dihasilkan dari kesadaran yang sama, namun berbeda dasar pijakan- 
nya. 

Keempat, harus diakui adanya pengaruh-pengaruh asing dalam 
ajaran dan praktik tasawuf. Namun demikian hal itu tidak mengu- 
rangi signifikansi tasawuf sebagai salah satu aspek agama Islam yang 
bersumber langsung pada al-Gur'in dan al-Hadis sebagai sumber 
pokok ajaran Islam, serta tingkah laku dan ucapan para sahabat. 

Kelima, orientasi dalam tasawuf dapat dibedakan ke dalam 
tiga tipe besar: (1) tasawuf yang berhenti hanya sebatas tujuan 
moral saja: (2) tasawuf yang bertujuan lebih jauh, yaitu untuk me- 
ngenal Allah (marifah Allah): dan (3) tasawuf yang ditandai corak 
filosofis. Tasawuf tipe pertama disebut tasawuf moral (at-tasawwuf 
al-akhlagi, at-tasawwuf al-amali, at-tasawwuf as-sunni). Tasawuf 
tipe kedua disebut tasawuf teoritis dan kadang disebut tasawuf 
semi-filosofis (at-tasawwuf al-kasyfi). Sedangkan tasawuf tipe 
ketiga disebut tasawuf filosofis atau tasawuf teosofis (at-tasawwuf 


al-falsafi, at-tasawwuf at-tiyusafi). 
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A. Pendahuluan 


Ada banyak pertanyaan yang muncul di benak al-Ghazali, 
semacam kegelisahan akademik yang butuh segera dapat jawaban. 
Apakah pengetahuan yang meyakinkan itu? Apakah pengeta- 
huan inderawi dapat kita percaya? Apakah pengetahuan rasional 
adalah pengetahuan tertinggi? Adakah pengetahuan di atas akal? 
Apakah filsafat harus ditolak oleh seorang muslim? Bagaimanakah 
dengan pengetahuan kenabian dan wahyu? Itulah beberapa per- 
tanyaan yang membuat al-Ghazali gelisah. Ia lalu menyusun buku 
al-Mungidz minadh-Dhalal (Pembebas dari Kesesatan) tersebut. Al- 
Ghazali melontarkan dalil-dalil yang meyakinkan tentang pengeta- 
huan apa yang semestinya dapat kita jadikan sandaran. Al-Ghazali 
secara meyakinkan memaparkan dalil mengapa wahyu dan kena- 
bian pun merupakan pengetahuan yang sahih, yang memang 
berada di luar akal. Selain itu, yang mendorongnya untuk meny- 
usun buku tersebut adalah timbulnya perpecahan dan permusuhan 
yang sengit antara golongan-golongan pemikiran di masa itu. Ada 
empat golongan besar yangia bedah dalam buku tersebut: para pen- 
dukung ilmu kalam, penganut mazhab ta'lim, filsafat dan tasawuf. 
Secara panjang lebar, al-Ghazali memaparkan kelemahan dan 
kekuatan masing-masing mazhab, serta memberikan kritik kepada 
orang yang secara membabi buta menolak atau mendukung sebuah 
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mazhab pemikiran. Buku al-Ghazali ini juga akan memberikan 
penjelasan kepada pembaca, mengapa al-Ghazali yang merupakan 
pakara dari berbagai ilmu itu di akhir hayatnya mengikuti jalan- 
jalan (tarekat) para sufi. 

Salah satu karya besar al-Ghazali yang masyhur di dunia 
Islam tentang tasawuf adalah al-Mungiz min al-Dhalal. Karyanya 
tersebut dirujuk oleh umat Islam dalam rangka menyelami agama 
secara umum dan tasawuf secara khusus, sehingga sangat layak dis- 
ematkan kepadanya sebagai seorang mistikus tulen. Bahkan bisa 
dikatakan bahwa al-Ghazali merupakan propagandis sufisme yang 
ulung, di samping sebagai ulama ahli pikir keislaman yang besar 
atau grand ulama. 

Al-Ghazali memang dikenal sebagai orang yang haus akan 
segala ilmu pengetahuan. Ia berusaha sekeras mungkin agar dapat 
mencapai suatu keyakinan dan mengetahui hakikat segala sesuatu. 
Sehingga senantiasa ia bersikap kritis dan kadang cenderung tidak 
percaya terhadap adanya kebenaran semua macam pengetahuan, 
kecuali yang bersifat inderawi dan pengetahuan hakikat (oxioma 
atau sangat mendasar). Namun pada kedua pengetahuan ini pun ia 
akhirnya tidak percaya (skeptis). Hal ini ia ungkapkan dalam kitab 
al-Mungidz min ad-Dhalal, yaitu: Sikap skeptis yang menimpa 
diriku dan yang berlangsung lama telah berakhir dengan suatu 
keadaan, di mana diriku tidak mempercayai kepada pengetahuan 
inderawi. Bahkan keraguan-keraguannya semakin mendalam, seba- 
gaimana pernyataanya: Bagaimana pengetahuan inderawi itu bisa 
diterima. Seperti misalnya penglihatan sebagai inderawi. 

Ada anggapan sementara bahwa sufisme adalah identik dengan 
pola hidup asketik dan kepasrahan hidup yang statis. Anggapan 
ini tidak selamanya benar, minimal bila hal itu dikaitkan dengan 
konsep sufisme al-Ghazali, seorang sufi, teolog, filosof, dan juga 
seorang fagih yang mumpuni. Dari karya-karya yang dihasilkan, 
ia menawarkan sufisme yang dinamis dan kreatif dengan melihat 
kehidupan ini sebagai proses untuk mencapai penyempurnaan diri 


1 Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam (Jakarta: Raja Grafindo, 
1996), 169. 
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yang harus dilalui melalui kegiatan yang aktif. Dalam kaitan ini 
al-Ghazali pernah mengatakan, “Kebahagiaan tidak akan pernah 
ditemukan tanpa adanya ilmu dan amal” Inilah salah satu aspek 
yang cukup menarik untuk ditelaah, dikaji dan diapresiasi secara 
kritis sehingga konsep yang ditawarkannya dapat meluruskan se- 
mentara anggapan miring tentang tasawuf, dan mencairkan keken- 
talan sufisme yang bernuansa pasif, pasrah dan lari dari realitas. 

Di samping itu, al-Ghazali berusaha ingin menyelaraskan 
suatu konsep ajaran sufi yang tidak hanya mengutamakan ajaran 
syariah yang bersifat simbolistik-legalistik-formalistik semata, tapi 
juga melalui pengembaraan dan perenungan hati secara mendalam 
dalam menemukan kebenaran sejati yang langsung datang dari 
yang Maha Benar, Allah melalui kebersihan dan kesucian kalbu. 
Sehingga cahaya Allah (nur al-Allah) inilah yang selanjutnya dapat 
membimbing manusia menuju ridha-Nya. Lalu bagaimana sesung- 
guhnya pemikiran tasawuf al-Ghazali dalam bukunya al-Mungiz 
min al-Dhalal yang tersohor tersebut? 

Dalam tulisan sederhana ini penulis mencoba mengupas dan 
menganalisisnya. Memang banyak ditemukan kritik al-Ghazali 
dalam buku tersebut terhadap aliran dan kelompok orang yang 
dianggapnya tidak sepaham dengannya, dan ia mengkritiknya 
dengan sudut pandangnya sebagai ahli dan pelaku tasawuf di 
zamannya. Tetapi, apa yang dilakukan al-Ghazali banyak mengan- 
dung 7tibar mendalam yang layak untuk dipelajari dan dijadikan 


pengayaan terhadap wawasan keagamaan generasi Islam berikutnya. 


B. Riwayat Hidup dan Karya al-Ghazali 


Al-Ghazali bukanlah nama aslinya, tapi nama lengkapnya 
adalah Abu Hamid Ibn Muhammad Ibn Ahmad al-Ghazali, lebih 
dikenal dengan al-Ghazali. Dia lahir di kota kecil yang terletak 
di dekat Thus, Provinsi Khurasan, pada tahun 450 H (1058 M). 
Nama al-Ghazali ini berasal dari ghazzal, yang berarti tukang 
pintal benang, karena pekerjaan ayahnya adalah memintal benang 
wol. Sedangkan kata ghazali juga diambil dari kata ghazalah, 
yaitu nama kampung kelahiran al-Ghazali, dan inilah yang banyak 
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dipakai, sehingga namanya pun dinisbatkan oleh orang-orang 
kepada pekerjaan ayahnya atau kepada tempat lahirnya. 

Sejak kecil al-Ghazali dikenal sebagai anak yang senang me- 
nuntut ilmu. Maka tidak heran jika sejak masa kanak-kanak, ia 
telah belajar dengan sejumlah guru di kota kelahirannya. Di antara 
guru-gurunya pada waktu itu adalah Ahmad Ibn Muhammad al- 
Radzikani. Kemudian, pada masa mudanya ia belajar di Naisabur 
juga di Khurasan, yang pada saat itu merupakan salah satu pusat 
ilmu pengetahuan yang penting di dunia Islam. Ia lalu menjadi 
murid Imam al-Haramain al-Juwaini yang merupakan guru besar 
di Madrasah an-Nizh4miyah Naisabur. Darinya al-Ghazali belajar 
teologi, hukum Islam, filsafat, logika, sufisme dan ilmu-ilmu alam. 
Berdasarkan kecerdasan dan kemauannya yang luar biasa, al- 
Juwaini kemudian memberinya gelar bahrim mughrig (Jaut yang 
menenggelamkan). 

Setelah al-Juwaini wafat (1085), al-Ghazali dari Naisabur me- 
nuju Muaskar untuk memenuhi undangan Perdana Menteri Nizam 
al-Mulk, pendiri Madrasah Nizhamiyah. Setelah mengetahuikepan- 
daiannya, Perdana Menteri Nizam al-Mulk mengangkat al-Ghazali 
menjadi guru besar pada Madrasah Nizhamiyah di Baghdad 
tahun 1090 M. Lima tahun (1090-1095) memangku jabatan itu, 
al-Ghazali mengundurkan diri. Pada tahun 1095 al-Ghazali men- 
inggalkan profesinya sebagai guru. Ia pergi mengembara dari satu 
tempat ke tempat lain. Selama sepuluh tahun ia menjalani hidup 
sebagai seorang sufi yang tidak hanya mengandalkan akal semata- 
mata, tetapi juga kekuatan ntir yang dilimpahkan Tuhan kepada 
para hamba-Nya yang bersungguh-sungguh menuntut kebenaran. 
Kemudian ia menetap di Damaskus. Di sebuah masjid di kota ini 
ia mengurung diri sembari menulis kitabnya yang terkenal Ihya” 
Ulum ad-Din, sebuah kitab yang merupakan paduan antara figh 
dan tasawuf. Pengaruh buku ini menyelimuti seluruh dunia Islam 
dan masih terasa kuat sampai sekarang. 


2 Hasyimiyah Nasution, Filsafat Islam (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1999), 
77. 
3 Ahmad Syadani, Filsafat Umum (Bandung: Pustaka Setia, 1997), 178. 
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Pada umurnya yang ke-49 (499/1106 M) al-Ghazali memu- 
tuskan kembali mengajar di Madrasah Nizamiyah di Naisabur. 
Menurut pengakuannya sendiri, sebagaimana dikutip dari kitab al- 
Mungz min al-Dhalal, bahwa timbul kesadaran baru dalam dirinya 
bahwa ia harus keluar dari “uzlah (pangasingan diri), karena ter- 
jadinya dekadensi moral di kalangan masyarakat, bahkan sudah 
sampai menembus kalangan ulama, sehingga diperlukan penan- 
ganan yang serius untuk mengobatinya. Dorongan ini diperkuat 
oleh permintaan Wazir Fakhr al-Mulk (putra Nizham al-Mulk), 
untuk ikut mengajar lagi di Nizhamiyah Naisabur tersebut. Tetapi, 
di tempat ini al-Ghazali mengajar dalam tempo yang tidak lama, 
sebab ia merasa harus kembali ke Thus, kota kelahirannya. Di ini 
al-Ghazali mendirikan sebuah khangah, semacam pondok khusus 
untuk mengajar sufisme, di samping rumahnya." Kegiatan ini ber- 
jalan terus sampai al-Ghazali wafat, pada 14 Jumadil Akhir 505 
H/19 Desember 1111 M dalam usia 55 tahun, dan dimakamkan 
di daerah asalnya tersebut.” 

Selama hidupnya al-Ghazali, menurut Musthafa Galab, me- 
ninggalkan 228 kitab yang terdiri dari berbagai macam ilmu 
pengetahuan yang terkenal pada masanya. Beberapa di antaranya: 


1. Bidang Filsafat 
a. Magashid al-Falasifah (The Tendencies of the Philosophers 


atau Tujuan Ilmu Filsafat), yang berisi ringkasan ilmu-ilmu 
filsafat, dijelaskan juga ilmu-ilmu mantig, fisika dan ilmu 


alam. 


b. Tahafut al-Falasifah (The Distruction of the Philosophers 
atau Kerancuan Pemikiran Para filosof). Kitab ini berisi 
pertentangan (kontradiksi) yang ada dalam ajaran filsafat, 
serta dijelaskan juga ketidaksesuaiannya dengan akal. 


4 Lihat, Ensiklopedi Islam Jilid 2 (Jakarta: Van Hoeve, tt), 25: Suwito & Fauzan 
(eds.), Sejarah Pemikiran Para Tokoh Pendidikan (Bandung: Angkasa, 2003): 
Abuddin Nata, Pemikiran Para Tokoh Pendidikan (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 2000). 

$  Sibawaihi, Eskatologi al-Ghazali dan Fazlurrahman: Studi Komparatif Episte- 
mologi Klasik-Kontemporer (Yogyakarta: Penerbit Islamika, 2004), 39. 
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Al-Mariful Agliyah Ilmu Pengetahuan yang Rasional). 
Kitab ini mengungkap asal-muasal ilmu-ilmu yang rasional 
dan kemudian hakikat apa yang dihasilkan serta ke arah 


mana tujuan pastinya. 


2. Bidang Agama 


a. 


Ihya” Ulumuddin (Revival of the Relegios Sceinces atau 
Menghidup-hidupkan Ilmu Agama). 
Al-Mungiz min al-Dhalal (Terlepas dari Kesesatan). 


Minhaj ul-Abidin (The Path of the Devout atau Jalan Meng- 
abdi Tuhan). 


3. Bidang Akhlak Tasawuf 


a. 


Mizan ul Amal (Neraca Amal). Kitab pendamping Ihya 
yang juga berisi akhlak dan tasawuf. 

Kimiya us-Saadah (Kimianya Kebahagiaan). Kitab ini 
berisi masalah etika yang dibicarakan dari sudut pandang 
kepraktisannya dan hukum. 

Kitabul Arba'ien (Empat Puluh Prinsip Agama), berisi ten- 
tang soal-soal yang berhubungan dengan akhlak tasawuf. 
At-Tibrul Masbuk fi Nashiehat al-Muluk (Emas yang 
Sudah Ditatah untuk Menasihati Para Penguasa), berisi 
tata karma yang berhubungan dengan pemerintahan. 
Al-Mustashfa fil Ushul (Pokok Pilihan dalam Ushul) yang 
memuat keterangan yang sudah dipilih mengenai soal 
pokok-pokok ilmu hukum. 

Misykah al-Anwar (Lampu yang Bersinar Terang), berisi 
tentang akhlak dengan ilmu agidah dan teologi. 

Ayyuhal Walad (Wahai Anakku), berisi nasihat yang ber- 
hubungan dengan amal perbuatan dan tingkah laku dalam 
kehidupan sehari-hari. 

Al-adab fi Dien (Adab Sopan Keagamaan), berisi uraian 
tentang perilaku manusia dalam hubungannya dengan 
etika hidup manusia. 


Pemikiran Tasawuf Ghazali dalam al-Mungiz min Dhalal 


i. Al-Risalah al-Laduniyah (Risalah tentang Soal-soal Batin) 
berisi hubungan akhlak dengan masalah-masalah keroha- 
nian termasuk di dalamnya tentang wahyu, kata hari, dan 
sebagainya. 


4. Bidang Kenegaraan 
a. Mustazhiri, memuat uraian tentang khalifah Mustazhir. 
b. Sirrul Alamain (Rahasia Dua Dunia). 


c. Suluk us-Sulthanah (cara menjalankan pemerintahan). 
Buku ini memberi tahu pimpinan bagaimana seorang 
kepala negara harus menjalankan pemerintahannya demi 
kesejahteraan rakyatnya. 


d. Nashihat al-Muluk (Nasehat untuk Kepala Negara). 


5. Bidang Figh dan Ushul Figh 
a. Asrar al-Hajj, dalam Figh al-Syafii. 
b. Al-Mustasa fi Ilmi al-Ushul. 
c. Al-Wajiz fi al-Furu" 


C. Corak Pemikiran Tasawuf al-Ghazali 


Al-Ghazali adalah pengikut Imam Syafii (bermazhab Syafi'i 
dalam hukum figh) dan bermadzhab Asy'ariyah dalam teologi, 
dan ketika di Baghdad ia bergaul dengan banyak orang dari ber- 
bagai mazhab figh, pemikiran dan gagasan: Syi'i, Sunni, Zindigi, 
Majusi, teolog skolastik, Kristen, Yahudi, ateis, penyembah api dan 
penyembah berhala. Selain itu, di Baghdad terdapat pula kaum 
materialis, naturalis, dan filosof. Mereka sering bertemu dalam adu 
argumentasi dan berdebat." 


S 'Thawil Akhyar Dasoeki, Sebuah Kompilasi Filsafat Islam (Semarang: CV 
Toha Putra, 1993), 58-62. 


7 M. Bahri Ghazali, Konsep Ilmu Menurut al-Ghazali: Suatu Tinjauan Psiko- 
logik Pedagogik (Yogyakarta: Pedoman Ilmu Jaya, 1991), 31. 


8 Imam al-Ghazali, Ihya Ulum ad-Din, edisi Biografi al-Ghazali, Keutamaan 
Ilmu dan pokok-pokok Iman (Bandung: Marja, 2006), 13. 
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Ketika al-Ghazali mengambil peran sebagai hujjah al-Islam 
dan memasukkan tasawuf dalam pangkuan Islam Sunni. Ia me- 
masuki kehidupan tasawuf, tapi ia tidak melibatkan diri dalam 
aliran tasawuf hulul (inkarnasi) atau tasawuf wihdat ul-wujud 
(pantheisme), dan buku-buku yang ditulisnya juga tidak keluar dari 
jalan (sunnah) Islam yang benar.” 

Di dalam tasawufnya, al-Ghazali memilih tasawuf Sunni 
yang berdasarkan al-Guran dan Sunnah, ditambah dengan dok- 
trin Ahlu al-Sunnah wa al-Jamaah yang kebangkitannya kembali 
dipelopori oleh al-Imam Abu al-Hasan Ali bin Ismail al-Asyari. 
Dari paham tasawufnya itu al-Ghazali menjauhkan semua ke- 
cenderungan gnotis yang mempengaruhi para filosof Islam, sekte 
Isma'iliyah, aliran Syiah, Ikhwan al-Shofa, dan lain-lain. Al-Ghazali 
menjauhkan tasawufnya dari paham ketuhanan Aristoteles, seperti 
emanasi dan penyatuan. Itulah sebabnya dapat dikatakan bahwa 
tasawuf al-Ghazali benar-benar bercorak Islam. Corak tasawufnya 
lebih ditekankan pada adab dan tata krama. Al-Ghazali menyata- 
kan bahwa adab adalah pendidikan lahir dan batin, oleh karenanya 
apabila seorang hamba telah berbuat baik secara lahir dan batin 
maka ia telah menjadi sufi yang beradab. Barang siapa selalu ber- 
perilaku sesuai dengan Sunnah, maka Allah akan menerangi hati- 
nya dengan cahaya kemakrifatan karena tidak ada kedudukan yang 
lebih mulia dari mengikuti Nabi Muhammad yang dicintai Allah 
dalam perintah, perbuatan, dan akhlaknya, baik dalam niat, ucapan 
maupun perbuatan. Tasawuf al-Ghazali menghimpun agidah, sya- 
riat, dan akhlak dalam suatu sistematika yang kuat dan amat 
berbobot, karena teori-teori tasawufnya lahir dari kajian dan penga- 
laman pribadi setelah melaksanakan swluk dalam riyadhah dan 
mujahadah yang intensif dan berkesinambungan, sehingga dapat 
dikatakan bahwa seumur hidupnya ia bertasawuf. 

Menurut Simuh, al-Ghazali adalah ulama besar ahli syari'at 
pengamat mazhab Syaffi dalam hukum figh dan seorang teolog 
pendukung mazhab Asyaari yang amat kritis. Namun, sesudah 
lanjut usia mulai meragukan dalil akal yang menjadi tiang tegaknya 


9? Ahmad Hanafi, Pengantar Filsafat Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1990), 135. 
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mazhab Asyariah di samping dalil wahyu. Sesudah mengalami 
keraguan terhadap kemampuan akal baik dalam filsafat ataupun 
penggunaanya dalam ilmu kalam, akhirnya justru mendapat 
kepuasan dalam penghayatan kejiwaan dalam sufisme, yakni mem- 
percayai kemutlakan dalil &asyfi. Hal ini merupakan keunikan 
dan keanehan al-Ghazali. Mungkin karena pengaruh lingkungan 
keluarga dan masyarakat Persia saat itu yang merupakan lahan 
yang subur bagi perkembangan pemikiran dan kehidupan sufisme. 
Agaknya beliau sejak kecil punya penilian positif terhadap ajaran 
sufisme. Karena beliau melihat dan menghayati betapa institusi 
tasawuf dapat memperdalam keyakinan dan perasaan agama yang 
mendalam, serta dapat membina akhlak yang luhur. Dan ternyata 
al-Ghazali disebut sebagai propagandis sufisme yang paling ber- 
semangat dan paling sukses." sejarah memang membuktikan hal 
itu, bahwa al-Ghazali adalah ahli tasawuf dan palaku tasawuf 
yang dicatat dengan tinta emas, baik di masa hidupnya maupun 
masa sekarang ini, yaitu pemikirannya senantiasa dianalisis dan 
pemikirannya dikaji oleh umat Islam secara umum. 


D. Muatan buku al-Mungiz min al-Dhalal 


Karya al-Ghazali yang berjudul al-Mungiz min al-Dhalal atau 
Pembebas dari Kesesatan merupakan sebuah karya yang bersifat 
autobiografi al-Ghazali. Dalam buku tersebut al-Ghazali memuat 
perjalanan intelektualnya serta pemikiran yang diusungnya dalam 
menanggapi berbagai pendapat yang muncul pada masa itu. 

Abdul Halim Mahmud menjelaskan bahwa muatan al-Mungiz 
min al-Dhalal mencakup tiga persoalan: 

1. Menerangkan tentang perkembangan kehidupan intelek- 

tual al-Ghazali. 

2. Menjelaskan tentang pendirian al-Ghazali terhadap teo- 

logi, mazhab Ta'limiah (batiniah), filsafat, dan tasawuf. 

3. Menjelaskan pendapatnya tentang seputar masalah al- 

Nubuwwah)." 


10 Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam, 161-162. 
1 Abdul Halim Mahmud, “Al-Imam al-Ghazali? Abu Hamid al-Ghazali, Al- 


69 


Muhammad Taufik 


Persoalan Perkembangan Intelektual al-Ghazali 


Sebagaimana diketahui bahwa keluarga al-Ghazali dikenal 
dengan keluarga sufi, darah tersebut mengalir juga ke tubuh al- 
Ghazali. Ketika ia masih kecil, beliau dan saudaranya diserahkan 
kepada ahli tasawuf yang kelak mendidiknya. Akan tetapi hal ini 
tidak berjalan lama. Harta warisan yang ditinggalkan untuk kedua 
anak itu habis. Sufi yang juga menjalani kecenderungan hidup 
sufistik yang sangat sederhana ini tidak mampu memberikan tam- 
bahan nafkah. Maka, al-Ghazali dan adiknya diserahkan ke suatu 
madrasah yang menyediakan biaya hidup bagi para muridnya. 
Di madrasah inilah al-Ghazali bertemu dengan Yusuf al-Nassaj 
al-Thusi, seorang guru sufi kenamaan pada masa itu, dan dari sini 
pulalah awal perkembangan intelektual dan spiritualnya yang kelak 
akan membawanya menjadi ulama terkenal di dunia Islam bahkan 
sampai disebut sebagai hujjatul Islam dan zain ad-din.” 

Al-Ghazali mempelajari ilmu figh dan bahasa Arab di Durjan. 
Setelah itu al-Ghazali meneruskan perjalanannya ke kota Naisabur, 
dekat Thus. Di kota ini dia belajar kepada Imam al-Haramain yang 
mengajarkan berbagai ilmu pengetahuan. Di sini pulalah dia mulai 
memperdalam berbagai disiplin ilmu, seperti logika, ilmu kalam, 
dan ilmu-ilmu lainnya yang dianggap penting. Karena kecerdasan- 
nya itulah Imam al-Haramain mengatakan al-Ghazali itu adalah 
lautan tidak bertepi." 

Awal perkembangan intelektual al-Ghazali tampak biasa-biasa 
saja. ayahnya sendiri hanyalah seorang pemintal wol, tapi karena 
ia termasuk orang yang mendalami kehidupan sufi menyerahkan 
al-Ghazali untuk dididik kepada seorang temannya yang seorang 
sufi. Di situlah awal mula pengembaran keilmuan al-Ghazali. 
Berikutnya ia dididik oleh Ahmad Ibnu Muhammad ar-Razakani 


Mungiz min al-Dhalal (Kairo: Dar al-Kutub al-Hadissah, 1968), 67-73 
12 Abu Hamid al-Ghazali, Ihya Ulum al-Din (Beirut: Dar al-Fikr, 1991), 3. 
3 Ummu Kalsum, Ilmu Tasawuf (Makassar: t.p, 2003), 61. 


14 Arif Mudatsir, “Makhluk Pencari Kebenaran: Pandangan al-Ghazali Tentang 
Manusia,” Dawam Raharjo (ed.), Insan Kamil Konsep Manusia menurut Is- 
lam (Jakarta: Pustaka Grafiti, 1987), 70. 
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at-Ihusi. Melalui bimbingan at-Thusi inilah al-Ghazali menekuni 
figh Syafi'i dan teologi Asyari. Dari Thus al-Ghazali meneruskan 
pengembaraan keilmuannya ke Durjan dalam rangka memenuhi 
dahaga ilmu yang menyala-nyala, dan banyak mereguk cabang- 
cabang ilmu figh, ushul figh, teologi, filsafat, sufisme, baik teori 
maupun praktik di perguruan tinggi Nizamiyah di Naishabur. 
Di sinilah mulai tampak kegemilangan intelektual al-Ghazali. Di 
sinilah awal mulai al-Ghazali menulis karya pertamanya (al-Mad- 
khalfial-Ilmi al-Ushul) mengundangkomentar gurunya, al-Juwaini: 
Anda sampai hati menguburku padahal aku masih hidup. Apakah 
anda tidak sabar menunggu sampai aku meninggal." 

Pada saat Fakhr al-Muluk Jamal as-Syuhada menjadi wazir, 
dan menempati istananya, ia mendengar sosok al-Ghazali dan 
reputasi ilmunya, khususnya kehandalan dalam penyucian jiwa dan 
perilaku hidupnya. Maka Fakhr al-Muluk meminta restu, men- 
gunjunginya, mendengar ceramahnya dan akhirnya meminta agar 
dia tidak menyia-nyiakan keistimewaannya agar bermanfaat bagi 
yang lainnya dan memberikan sinar bagi orang lain. Wazir terus 
mendesak dan memohon al-Ghazali sampai ia menyetujuinya. 
Akhirnya al-Ghazali dibawa ke Naisabur, dan diangkat menjadi 
profesor di Akademi Maymuna Nizhamiyah, setelah tidak dapat 
mengelak dari permintaan pemerintah. Peristiwa tersebut terjadi 
pada tahun 499 H (1067 M), al-Ghazali sendiri sadar bahwa hal ini 
kehendak Allah yang telah membangkitkan hasrat Fakhr al-Muluk 
agar al-Ghazali kembali membenahi keimanan umat Islam. Dia 
merasa keinginan mencari kedamaian dan menjauhi hidup kedu- 
niaan tidak cukup kuat untuk dijadikan alasan mengasingkan diri. 
Lagi pula setelah al-Ghazali berkonsultasi dengan teman sejawat sufi 
yang memiliki pandangan ke depan, ia dianjurkan agar keluar dari 
hidup menyendiri dan membenahi agidah umat Islam. Ditambah 
lagi mimpi dari rekan sufinya yang merestui keputusannya. Sebab 
Tuhan telah menetapkan awal abad ini sebagai momen yang tepat 
(500 H). Karena Allah telah menjanjikan kebangkitan agama pada 


5 Sulaiman Dunya, “Al-Hagigat fi Nazar al-Ghazali” M. Zurkani Jahya, Teologi 
al-Ghazali: Pendekatan Metodologi (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), 71. 
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setiap awal abad, dan al-Ghazali berharap bahwa inilah tugas yang 
dibebankan Allah padanya, dengan tekad inilah dia pergi ke 
Naisabur.' 

Al-Ghazali memberikan seluruh petunjuk yang ia peroleh dan 
memberikan hasil-hasil selama hidup menyendiri kepada orang 
lain. Al-Ghazali biasa bertukar pikiran dengan muridnya pada 
malam hari. Di mana ia menceritakan tentang apa yang telah men- 
impanya mulai sejak ia memutuskan untuk mengembara menuju 
Tuhan, hingga ia pergi belajar tentang sufisme di bawah asuhan 
al-Farmadhi. Setelah Fakhr al-Muluk meninggal, al-Ghazali kem- 
bali ke Thus, dan mendirikan akademi untuk murid mempelajari 
teologi dekat kampung sufi. Pada masa ini sekali lagi ia diminta 
oleh Wazir al-Said untuk mengajar lagi di Akademi Nizhamiyah 
di Baghdad, tetapi al-Ghazali menolaknya.” Selama di Thus, al- 
Ghazali mempergunakan waktunya untuk melayani orang yang 
memerlukan di sekelilingnya, mendalami al-@uran, mempelajari 
hadis lagi, bergaul dengan orang saleh, mengajar dan beribadah." 

Sebagai seorang intelektual, tidak dapat dipungkiri kalau al- 
Ghazali adalah seorang yang mampu memadukan tasawuf dengan 
filsafat secara seimbang. Masa itu adalah masa di mana banyak sekali 
terjadi fanatisme mazhab yang berlebihan, dan menuduh bidah 
serta kafir setiap orang yang tidak mau menerima faham dan keya- 
kinannya.” Al-Ghazali muncul sebagai orang bijak yang mampu 
menjembatani perbedaan itu secara baik dengan kecerdasan dan 
keluasan ilmunya yang tiada bertepi. Upaya mendamaikan kedua 
kelompok yang berseteru ternyata cukup efektif dan mampu meng- 
eliminir perseteruan yang ada, bahkan mengantarkan al-Ghazali 
sebagai tokoh agama yang mempunyai corak yang unik dibanding 
tokoh-tokoh agama semasanya. Salah satu keunikan yang beliau 


lakukan adalah pernah masuk ke dalam golongan kaum zindik 


16 Margareth Smith, Pemikiran dan Doktrin Mistis Imam al-Ghazali, terj. Am- 
rouni (Jakarta: Riora Cipta, 2000), 25. 


1 Ibid. 
18 Jbid., 28-29 
19 Victor Said Basil, Al-Ghazali Mencari Marifat (Jakarta: Panji Mas, 1990), 1. 
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demi mengetahui seluk-beluk kaum zindik itu sendiri. Begitu besar 
pengorbanan al-Ghazali demi kemajuan keimanan dan keislaman- 
nya, terutama keilmuannya. Beliau juga menguasai ilmu filsafat, 
ilmu kalam, ilmu figh, dan ilmu-ilmu lainnya. Dalam sebuah 
tulisan, al-Ghazali berkata, “Sejak muda hingga saat ini, ketika 
usiaku menjelang lima puluh tahun, kuarungi ombak lautan yang 
dalam ini, kutemukan berbagai rahasia aliran semua kelompok. 
Aku tidak meninggalkan kecuali aku telah menelaah kebatiniahan- 
nya.” Pada tempat lain menulis al-Ghazali mengatakan bahwa jika 
ia mencari ilmu bukan untuk Allah, setelah diperoleh maka ilmu 
itu yang tidak mau, kecuali bila ilmu itu untuk Allah.” 

Dalam kitab Mungiz min al-Dhalal, -Ghazali mengelom- 
pokkan filosof menjadi tiga golongan. 


1. Kelompok Dahriyyun (Sceptic). Merupakan suatu kelompok 
filosof terdahulu yang tidak percaya terhadap adanya Sang 
Pencipta yang mengatur alam ini dan Yang Maha Kuasa. 
Mereka mempunyai dugaan kuat bahwa ini alam ini senan- 
tiasa telah ada sejak dahulu seperti ini, tidak ada yang 
menciptakannya. Mereka juga beranggapan bahwa hewan 
itu selalu tercipta dari air sperma, sedangkan sperma itu 
berasal dari hewan, begitulah proses sudah dan akan ter- 
ciptanya hewan untuk selama-lamanya. Mereka ini adalah 
kelompok zindik (skeptis atau atheis).” 


2. Filosof Thabiiyun (kealaman), adalah merupakan suatu 
golongan filosof yang banyak menaruh perhatian kepada 
alam natural dan banyak melakukan penyelidikan ten- 
tang berbagai keajaiban hewan serta tumbuh-tumbuhan. 
Mereka banyak menyelami ilmu urai terhadap anggota 
hewan sehingga dari situ mereka melihat sebagian dari ke- 
ajaiban ciptaan Allah dan keindahan hikmah-Nya sehingga 


terpkasa mereka bersama-sama dengan ilmu itu mengi- 


20 Husein Ahmad Amin, Seratus Tokoh dalam Sejarah Islam (Bandung: PT Re- 
maja Rosdakarya, 1999), 177. 
21 Al-Ghazali, Pembebas dari Kesesatan (Gresik: Bintang Pelajar: 1986), 21. 
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kuti Zat Yang Maha Kuasa dan Yang Mengetahui segala 
puncaknya beberapa perkara dan beberapa maksudnya. 
Tiada seorang pun yang mau menelaah anatomi ilmu urai 
dan berbagai kejaiban manfaat anggota hewan melain- 
kan dia berhasil memperoleh ilmu dharuri ini dengan 
gambaran yang sempurna bagi susunan tubuh, hewan, 
lebih-lebih susunan tubuh manusia. Hanya saja golongan 
filsafat ini karena banyaknya mengadakan penyelidikan 
tabiat maka nampak pengaruh yang amat besar karena 
sederhananya temperamen pada sikap kekuatan hewan, 
sehingga mereka menduga bahwa kekuatan dari manusia 
itu ikut kepada temperamennya juga. Mereka juga men- 
duga bahwa daya berpikir itu bisa rusak karena rusaknya 
temperamen manusia itu sendiri lantas manusia itu akan 
musnah. Kemudian, bila manusia itu telah musnah tentu 
tidak mungkin mengembalikan sesuatu yang telah musnah 
itu diterima oleh rasio. Oleh karena itu, mereka berpen- 
dapat bahwa yang telah mati maka jiwa tidak mungkin 
kembali. Pada akhhirnya mereka tidak percaya adanya 
akhirat, dan sama sekali mengingkari adanya surga, neraka, 
kiamat dan hisab. Mereka berpendapat bahwa kendatipun 
seorang itu berkelakuan baik dan selalu berbuat taat, tapi 
dia tidak akan menerima ganjaran dan bagi orang yang ber- 
buat durhaka nantinya pun tidak akan mendapat siksaan. 
Dengan dasar pemikiran seperti ini maka terlepaslah tali 
kekang hewani sehingga mereka mengumbar nafsu seks 
mereka seperti halnya binatang. Dan mereka ini tergolong 
orang-orang zindik, sebab pangkal dari pada iman adalah 
iman kepada Allah dan pada hari akhir, sedangkan mereka 
ini jelas tidak mengakui adanya hari akhir, meski mereka 
beriman kepada Allah beserta segala sifat-sifatnya. 


3. Kelompok Ilahiyyun (ketuhanan). Adalah kelompok yang 


percaya kepada Tuhan, mereka datang belakangan. Di 


antara kelompok filosof ini terdapat Socrates gurunya 
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Plato, dan Plato adalah gurunya Aristoteles. Aristoteles 
inilah yang berhasil menyusun ilmu mantig (logika) dan 
yang telah merangkum ilmu ini sehingga menjadi suguhan 
yang matang dan dia pulalah yang telah berhasil mem- 
perjelas ilmu-ilmu ini yang belum gamblang. Kelompok 
Ilahiyyun pada garis besarnya membantah dua kelompok 
pertama, yaitu skeptis dan naturalis. Mereka membuka 
tabir kekeliruan serta berbagai cacat yang telah ditempuh 
oleh para filosof terdahulu, hingga orang-orang bisa me- 
ngetahui dan membedakan mana yang baik dan mana yang 


buruk. 


Selanjutnya Aristoteles membuat sanggahan terhadap Plato 
dan Socrates serta filosof sebelumnya dari kelompok Ilahiyyun 
dengan sanggahan tidak hanya dibuat-buat sehingga dia membe- 
baskan diri dari mereka, hanya saja dia masih memiliki beberapa 
sisa kehinaan, kekufuran dan bidah mereka yang tidak perlu dii- 
kuti, malah sebuah kewajiban untuk mengkafirkan mereka dan 
mengkafirkan para pengikut mereka dari filosof Islam seperti Ibnu 
Sina, al-Farabi dan lain-lainnya, sebab dalam memindah ilmunya 
Aristoteles bukan ahli filsafat Islam. Dan apa yang dipetik selain 
dua orang ini sudah tidak luput dari kekurangan dan keseimpang- 
siuran yang bisa mengganggu hatinya seorang yang mengadakan 
penelaahan sehingga tidak bisa dipahami, dan suatu yang tidak bisa 
dipahami bagimana caranya untuk bisa disanggah atau diterima. 
Secara garis besar menurut pengamatan kami dari filsafat Aristo- 
teles mengingat pada petikan kedua orang ini, terbatas pada tiga 
bagian: 

1. Satu bagian wajib dikafirkan. 

2. Satu bagian wajib dibid'ahkan. 

3. Bagian terakhir tidak wajib diingkari sama sekali.? 


Menurut al-Ghazali, filsafat Aristoteles yang disalin dan di- 
sebarluaskan al-Farabi dan Ibnu Sina terbagi menjadi tiga kelom- 


22 Al-Ghazali, Pembebas dari Kesesatan, 22-23. 
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pok.? Bahkan dalam bukunya al-Mungiz min al-Dhalal, aA-Ghazali 
juga mengupas bahayanya ilmu para filsuf tersebut. Baginya ilmu 
matematika (riyadhiyyah) berbahaya karena ilmu ini tidak ada 
konteksnya dengan agama. Mengandung bahaya, bahaya pertama 
seseorang yang telah terpaku hatinya mempercayai dan menerima 
ilmu ini tidak bisa mengelak dari dalil lemahnya ilmu ini. Bahkan 
akan terbawa oleh hawa nafsu untuk dipandang sebagai orang yang 
jagoan dalam berbagai hal. Bahaya kedua, timbul dari orang merasa 
dirinya tahu tentang Islam, padahal tidak. 

Al-Ghazali juga mengkritik ilmu logika (mantig) karena ilmu 
ini sama sekali tidak ada konteksnya dengan agama, baik ditetapkan 
atau tidak ditetapkan, bahkan dia hanya merupakan analisa ten- 
tang cara mencari dalil, cara mencari analog dan merangkumnya. 
Teologi juga tidak luput dari kritiknya. Demi menghapus aliran 
mereka dalam 20 masalah ini, al-Ghazali menulis buku Tahafut 
Falasifah (Kerancuan Filsafat). 

Orang-orang Asyariah berpendapat bahwa teori al-Farabi 
tentang kenabian adalah amat bertentangan dengan cara-cara 
wahyu yang diterima di dalam al-Kitab dan as-Sunnah. Al-asy'ari 
adalah salah satu dari sekian orang yang hidup yang sezaman 
dengan al-Farabi. Ia hidup di dalam suasana mihnah khalg al- 
Ouran (inkuisisi bahwa al-Guran adalah makhluk) dan fitnah 
atheisme yang jahat. Al-asy'ari, walaupun tumbuh sebagai seorang 
Muktazilah, tetapi akhirnya ia cenderung kepada ahli Sunnah. Ia 
berhenti pada banyak nash dan berkeinginan kuat untuk memeg- 
anginya. Para pengikutnya yang datang kemudian berjalan di atas 
metodenya, sebagaimana yang telah kami kemukakan. Al-Ghazali 
adalah pembela terbesar bagi kaum Asyariah secara umum, 
dan pertengahan akhir abad ke-5 H secara khusus, di samping 
tidak melupakan teori kenabian al-Farabi. Al-Farabi menyerang 
teori tersebut sebagaimana ia menyerang pandangan-pandangan 
filosofis lain, tetapi di dalam serangannya ini al-Ghazali tidak bisa 


23 Yusuf Gardhawi, Pro Kontra Pemikiran al-Ghazali (Surabaya: Risalah Gusti, 
1997), 27. 
24 Al-Ghazali, Pembebas dari Kesesatan, 24-30. 
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menolaknya secara memuaskan atau ia tidak bisa menolaknya 
secara tegas. Namun, al-Ghazali sendiri, walaupun memusuhi teori 
kenabian al-Farabi, tidak bisa terlepas dari pengaruhnya, bahkan 
ia mengatakan beberapa pendapat yang nyaris mendekatinya, yaitu 
dapat dilihat pada pendapatnya tentang jiwa.” 

Di sinilah kita dapat memahami bahwa setelah mengalami 
serangkaian pengalaman batin dan puncak dari keraguannya ter- 
hadap filsafat dan ilmu kalam akhirnya al-Ghazali mendapat 
kepuasan dalam penghayatan kejiwaan dalam sufisme, yakni mem- 


percayai dalil kemutlakan dalil kasyf. 


Hakekat Nubuwwah (Kenabian) 


Seperti halnya akal merupakan suatu kadar dan ukuran 
manusia yang di situ terdapat mata yang bisa dipakai melihat ber- 
bagai macam benda yang bisa diterima akal di mana indera tersisih 
darinya, maka kenabian juga merupakan suatu gambaran dari 
kadar dan ukuran yang di sana terdapat mata yang memiliki cahaya 
yang dalam cahaya itu tampak kegaiban beserta perkara yang tidak 
bisa diketahui oleh akal. Keraguan terhadap kenabian adakalanya 


terjadi karena: 


1. Kemungkinan kenabian pada umumnya: 
2. Kewujudannya dan terjadinya, atau, 
3. Keberhasilannya bagi orang tertentu. 


Tentang bukti kemungkinannya ialah wujud kenabian itu 
sendiri, dan dalil kewujudannya ialah wujudnya ilmu pengetahuan 
tentang alam di mana sudah tidak mungkin lagi bisa digambarkan 
oleh akal lagi bagaimana caranya ilmu pengetahuan itu bisa diraih 
dan dicapai, seperti ilmu kedokteran dan ilmu perbintangan. Sebab 
orang yang menyelidiki dan membahas kedua ilmu ini, ia akan tahu 
dengan sendirinya tanpa dipikir bahwa kedua ilmu ini tidak bisa 
diketahui melainkan dengan ilham Ilahi serta pertolongan dari 


Allah dan tidak ada cara yang bisa ditempuh dengan eksperimen. 


25 Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam (Jakarta: PT Karya Unipress, 1986), 
118. 
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Di antara hukum ilmu bintang terdapat sesuatu yang tidak 
bakal terjadi kecuali sesudah setiap seribu tahun sekali, Jantas 
bagaimana caranya hal itu bisa diraih dan dicapai hanya sekedar 
dengan eksperimen? Demikian pula dengan khasiat obat-obatan. 
Dengan bukti ini menjadi jelas bahwa di dalam kemungkinan kena- 
bian terdapat cara untuk mengetahui perkara-perkara yang tidak 
bisa ditangkap oleh akal dan inilah yang dimaksudkan dengan 
nubuwwah (kenabian). Karena penemuan akal merupakan salah 
satu, ibarat satu tetes air, dari lautan kenabian yang amat luas. Ilmu- 
ilmu tersebut merupakan mukjizat para nabi dan tidak akan bisa 
diraih dan dicapai oleh orang-orang yang hanya mengandalkan 
akalnya saja. 

Kenabian hanya bisa diketahui dengan dzaug (cita rasa), 
sebagaimana dari salah satu ajaran kaum sufi, suluk, sebab hanya 
bisa dipahami dengan suatu contoh yang telah Allah karuniakan, 
tidur misalnya, dan andai saja tidak ada tidur niscaya akan kita bisa 
membenarkannya. Apabila seorang Nabi memiliki suatu khasiat 
di mana anda tidak memiliki contoh sehingga tidak bisa dipaha- 
mi sama sekali, lantas bagaimana cara membenarkannya padahal 
pembenaran itu bisa dilakukan setelah kita memahaminya secara 
gamblang. Contoh seperti itu dalam permulaan tarekat tasawuf 
sehingga bisa memperoleh suatu bentuk cita rasa dengan ukuran 
yang telah ditetapkan dan suatu bentuk pembenaran yang tidak 
bisa diperoleh dengan jalan giyas. Khasiat yang hanya satu ini yang 
sudah cukup sebagai dasar untuk mempercayai pokok kenabian. 


E. Analisis terhadap al-Mungiz min al-Dhalal 


Tasawuf sering dipahami orang hanya sebagai sarana untuk 
mendekatkan diri kepada Allah saja, dengan jalan taubat, zikir, 
ikhlas, zuhud dan sebagainya. Orang menyelami tasawuf dalam 
rangka untuk sekedar mencari ketenangan, ketenteraman, dan 
kebahagiaan yang abadi, di tengah pergulatan kehidupan duniawi. 
Pendapat di atas ada benarnya, hanya saja kurang mewakili makna 
tasawuf secara keseluruhan, sebab masih terdapat aspek lain yang 
penting dari tasawuf dan menjadi dasar dari setiap upaya amal 
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untuk meraih kebahagiaan dunia dan akhirat, bagi setiap pen- 
cari kebenaran dan kesempurnaan diri dan kehidupannya. Aspek 
penting itu adalah tasawuf sebagai salah satu pilar utama episte- 
mologi dalam Islam. Intelektual kaum sufi yang dalam perspektif 
pemikiran al-Ghazali bisa dijadikan sandaran untuk mendapatkan 
pengetahuan yang sebenarnya dan luput dari kesalahan menjadi 
tolok ukur dalam pengetahuan manwusia, sebab bagi al-Ghazali bila 
kebenaran tersebut dihasilkan bukan melalui jalan sufi maka kebe- 
naran dan pengetahuan itu hanyalah kebenaran yang semu. 
Seiring dengan perkembangan ilmu pengetahuan dan perada- 
ban manusia tasawuf kemudian menjadisalah satu cabangilmu Islam 
yang menekankan dimensi atau aspek spiritual dari Islam. Spiritual 
ini dapat mengambil bentuk yang beraneka di dalamnya, kaitannya 
dengan manusia: tasawuf lebih menekankan aspek rohani ketim- 
bang aspek jasmani, dalam kaitannya dengan kehidupan. Tasawuf 
lebih menekankan kehidupan akhirat ketimbang kehidupan dunia 
yang fana. Sedangkan kaitannya dengan pemahaman keagamaan, ia 
lebih menekankan aspek esoterik ketimbang eksoterik, yakni lebih 
menekankan penafsiran batini ketimbang penafsiran lahiriah.” 
Munculnya istilah tasawuf yang dimulai pada pertengahan 
abad ke-3 H oleh Abu Hasyim al-Kufy, meletakkan al-Sufi di bela- 
kang namanya, lahirnya tasawuf sebagai fenomena ajaran Islam 
diawali dari ketidakpuasan terhadap praktik beragama (Islam) yang 
cenderung formalisme dan legalisme. Di samping itu, juga tasawuf 
sebagai gerakan moral dalam menghadapi ketimpangan politik, 
moral dan ekonomi di kalangan umat Islam, khususnya kalangan 
penguasa. Menyadari hal ini, ada sejumlah orang yang tampil mem- 
berikan solusi. Solusi tasawuf terhadap formalisme dan legalisme 
adalah dengan spiritualisasi ritual, pembenahan dan transformasi 
tindakan fisik ke dalam tindakan batin. Sedangkan reaksi ter- 
hadap sikap politik penguasa, dan efek kondisi ekonomi setelah 
diraihnya kemakmuran seperti timbulnya sikap berfoya-foya dalam 
materi, adalah dengan penanaman sikap mengisolasi diri dari hiruk 


26 Mulyadhi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf Jakarta: Erlangga, 2006). 
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pikuknya kehidupan duniawi, dengan menanamkan sikap sedia 
miskin.” 

Tasawuf yang dibangun oleh al-Ghazali mempunyai karak- 
teristik yang berbeda dengan tasawufnya Abu Yazid al-Bustami 
atau Abu Mansur al-Hallaj yang lebih cenderung kepada rasa cinta 
kepada Tuhan yang kemudian meninggalkan segalanya. Karakter 
tasawuf al-Ghazali adalah tasawuf yang religius Sunni yang ber- 
tumpu pada kesucian rohani serta keluhuran budi yang merupakan 
perwujudan paling otentik dan valid dari religiositas seseorang. 
Tasawuf yang Sunni inilah kemudian diterima oleh kalangan luas 
dan akhirnya mempunyai pengaruh yang begitu kuat di dunia 
Islam. 

Al-Ghazali telah berhasil menghubungkan rumusan-rumusan 
dogmatis dan formal dari ilmu kalam ortodoks dengan ajaran 
agama yang dinamis. Oleh karena itu, al-Ghazali adalah pelopor 
yang telah berhasil dan mampu menghidupkan kembali dua disi- 
plin tersebut dengan semangat wahyu yang orisinil. Artinya, dia 
telah memberi pelajaran yang sangat berharga kepada golongan 
skolastik murni, serta mampu melenturkan watak dogmatis ajaran 
agama dan memasukkan dimensi yang vital di antara segi-segi lahi- 
riah (eksoterik) dengan segi batiniah (esoterik). 

Sejak masa menjadi mahasiswa, al-Ghazali sangat men- 
dambakan mencari ilmu pengetahuan yang mutlak benar, yakni 
pengetahuan yang pasti dan tidak bisa salah juga tidak diragukan 
sedikitpun. Maka al-Ghazali mulai melakukan penelitiannya pada 
filsafat guna meneliti barangkali kebenaran mutlak berada dalam 
disiplin ini. Dengan membaca tulisan-tulisan berbagai macam 
cabang filsafat tanpa guru seorang, al-Ghazali telah mampu me- 
nguasai ilmu filsafat dalam waktu yang sangat singkat. Kemudian 
dari pembacaannya itu, hampir satu tahun ia lalui untuk mere- 


nungkan apa yang telah dipadukannya hingga diketahui paham 


27 M. Amin Syukur & Masyharuddin, Intelektualaisme Tasawuf Studi Intelek- 
tualisme Tasawuf al-Ghazali (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2002). 


28 Joko Tri Haryanto, Intelektualisme Tasawuf (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2002), 126. 
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mana yang benar dan mana yang salah.” 

Al-Ghazali dalam sejarah Islam dikenal sebagai orang yang 
pada mulanya syak (ragu-ragu) terhadap segala-galanya. Perasaan 
ragu ini kelihatannya timbul dalam dirinya dari pelajaran ilmu 
kalam atau teologi yang diperolehnya dari al-Juwaini. Sebagaimana 
diketahui dalam ilmu kalam terdapat beberapa aliran yang saling 
bertentangan. Timbullah pertanyaan dalam diri al-Ghazali, aliran 
manakah yang betul-betul benar di antara benar di antara semua 
aliran itu? 

Seperti dijelaskan al-Ghazali dalam al-Mungiz min al-Dhalal, 
ia ingin mencari kebenaran yang sebenarnya, yaitu kebenaran yang 
diyakininya betul-betul merupakan kebenaran, seperti kebenaran 
sepuluh lebih banyak dari pada tiga. “Sekiranya ada orang yang 
mengatakan bahwa tiga lebih banyak dari sepuluh dengan argu- 
mentasi bahwa tongkat dapat dijadikan ular dan hal itu memang 
betul ia laksanakan, saya akan kagum melihat kemampuannya, 
tetapi sungguhpun demikian keyakinan saya bahwa sepuluh lebih 
banyak dari tidak tidak akan goyang, jelasnya. Seperti inilah, me- 
nurut al-Ghazali, pengetahuan yang sebenarnya.” 

Imam al-Ghazali adalah tokoh sufi yang terkenal pada abad 
ke-5. Al-Ghazali menempuh dua masa kehidupan yang berbeda. 
Pertama, ketika ia dalam kondisi penuh semangat dalam menimba 
ilmu, mengajar dan penuh gairah dalam kedudukan sebagai guru 
besar di Madrasah Nizhamiyah yang senantiasa diliputi oleh harta 
duniawi. Kedua, masa syak (ragu) terhadap kebenaran ilmu yang 
didapatnya dan terhadap kedudukan yang dipegangnya. Akhirnya 
keraguan itu terobati dengan pengamalan tasawufnya. Hal ini ter- 
jadi di akhir masa pertamanya dan merupakan masa peralihannya. 
Maka bagian kedua dari kehidupannya dijalani dengan ketenter- 
aman dan keheningan tasawuf. Pada masa inilah ia banyak menulis 
tentang tasawuf.” 


29 Margareth Smith, Al-Ghazali, the Mystic (England: London Press, 1994), 15. 
30 Maftukhin, Filsafat Islam (Yogyakarta: Teras 2012), 132-133. 


31 Tim Penyusun, Ensiklopedi Islam (Jakarta: PT Ichtiar Baru van Hoeve, 
2002), 85 
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Dalam al-Mungiz min ad-Dhalalal-Ghazali mengelompokkan 
berbagai aliran pemikiran berdasarkan cara masing-masing mene- 
mukan kesimpulan tentang kebenaran, menurutnya ada empat 
aliran yang populer pada masanya, yaitu golongan mutakallimin, 
filosof, talimiah dan tasawuf. Para mutakallimun (teolog) dan para 
filosof dalam mendapatkan kebenaran selalu menggunakan akal, 
walaupun di antara keduanya terdapat perbedaan yang besar dalam 
prinsip penggunaan akal, sementara golongan talimiah selalu 
menekankan kepada otoritas iman, dan yang terakhir adalah para 
sufi dalam usaha mencapai kebenaran senantiasa menggunakan 
intuisi. 

Pada akhirnya, setelah melalui pengembaraan mencari kebe- 
naran, al-Ghazali memilih jalan tasawuf. Menurutnya, para sufilah 
pencari kebenaran yang paling hakiki. Lebih jauh lagi, jalan para 
sufi adalah paduan ilmu dengan amal, sementara sebagai buahnya 
adalah moralitas. Juga tampak olehnya, bahwa mempelajari ilmu 
para sufi lewat karya-karya mereka ternyata lebih mudah dari pada 
mengamalkannya. Bahkan ternyata keistimewaan khusus para sufi 
tidak mungkin tercapai hanya dengan belajar, tapi harus dengan 
ketersingkapan batin, keadaan rohaniah, serta penggantian tabiat- 
tabiat. Dengan demikian, tasawuf menurutnya adalah semacam 
pengalaman maupun penderitaan yang riil. 


F. Kelebihan dan Kekurangan al-Ghazali 


Banyak kelebihan yang dimiliki oleh al-Ghazali ibarat laut 
yang tidak bertepi, demikian ungkapan yang tepat untuknya, 
karena ia adalah ulama besar yang mendalami filsafat sebagai 
mother of knowledge (ibu pengetahuan), dan menyelami tasawuf 
sebagai spiritualitas Islam sehingga digelari hujjah al-Islam, dan di 
depan namanya sering ditulis dengan Imam. Oleh karena itu, Imam 
al-Ghazali mempunyai banyak kelebihan yang di antaranya: 


1. Al-Ghazali merupakan seorang ulama besar dalam Islam 
yang banyak ilmu pengetahuannya yang beliau tuntut sejak 


32 Al-Ghazali, Pembebas dari Kesesatan (Gresik: Bintang Pelajar: 1986). 
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masik anak-anak hingga dewasa di berbagai lembaga pen- 
didikan, sehingga banyak pemikirannya yangsangatluasitu, 
menjadi referensi yang dicari dan didalami pengkaji Islam. 
Tidak mengherankan banyak pengkaji pemikirannya dari 
seluruh penjuru dunia, baik dari kalangan muslim maupun 


dari non muslim. 


2. Sufistik. Al-Ghazali adalah seorang sufi yang menyelami 
tasawuf dan mengamalkannya secara konsisten, sehingga 
pemikirannya tentang kehidupannya yang asketis dipe- 
ngaruhi oleh kesufistikannya. Pemikirannya al-Ghazali 
lebih hati-hati dalam setiap tindakan-tindakan, dalam ber- 
interaksi terhadap kedua orang tua, agar selalu mendapat- 
kan ridha dan tidak menyakitkan hati orang tua. Bukti 
sifat sufismenya adalah sikapnya yang meninggalkan fil- 
safat karena dianggapnya tidak dapat memenuhi dahaga 
keinginan dan kedekatan dengan Allah, tapi justru me- 
nimbulkan keraguan yangmendalam bagi dirinya, akhirnya 
sufistiklah yang menjadi sandaran akhir dalam kehidu- 
pannya yang menjadi tercerahkan setelah menyelami dan 
mengamalkan kehidupan dengan warna tasawuf. 


3. Pemikiran al-Ghazali memuat ajaran yang komprehensif 
untuk menjaga jiwa dari kesalahan, kesesatan, melindungi 
dan mengurusi anggota tubuh, menyempurnakan akhlak 
dan memeliharanya. Dengan demikian perjalanan sufistik 
itu sangat mempengaruhi pemikirannya. Ajaran yang kom- 
prehensif dilatarbelakangi oleh ketekunan beliau dalam 
mendalami pendidikan agamanya pada masa kecil, dan 
ketekunannya mendalami filsafat, walau akhirnya ia meng- 
anggap filsafat itu rancu, dan beralih ke tasawuf, banyak 
menulis buku tentang tasawuf sampai pada akhirnya beliau 
meninggal dunia sebagai seorang sufi sejati. 


Sebagai seorang manusia, tentu al-Ghazali mempunya sisi 
kelemahan di antara banyak kelebihan yang dimilikinya. Kalau 
dilihat secara obyektif, al-Ghazali lebih banyak kelebihannya dari 
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pada kekurangannya. Tapi bila dianalisis lebih jauh bisa ditemukan 
pada pemikiran al-Ghazali lebih dekat dengan konsepsi kaum 
Sufi dengan kehidupan asketisnya, di mana dalam batasan-batasan 
tertentu mengesampingkan kehidupan dunia dan hanya fokus 
pada aspek eskatalogisnya, sehingga dalam kondisi yang seperti ini 
seakan menjadi benih kemunduran di kalangan umat Islam. Sen- 
tuhan al-Ghazali yang hanya tampak pada masalah relasi manusia 
dengan Tuhan mengesankan kurang memperhatikan kemajuan 
Islam di bidang ilmu terapan semisal ilmu eksakta, khususnya ilmu 
pengetahuan umum yang terkait dorongan untuk maju di bidang 
sains dan teknologi. 

Demikian dengan umat Islam umumnya yang kurang memi- 
liki kesadaran akan pentingnya penguasaan ilmu pengetahuan 
dan teknologi bagi peningkatan peradaban yang lebih maju. Maka 
dalam hal ini, kini dapat dikatakan, Islam jauh tertinggal dari pada 
Barat. 


G. Penutup 
Banyak sekali ilmu yang telah disumbangkan oleh al-Ghazali 


dalam rangka menambah khazanah keilmuan agama Islam. Hasil 
karya al-Ghazali mempunyai pengaruh yang sangat kuat dalam 
perilaku keberagamaan umat muslim setelahnya. Ini terbukti dari 
banyak hasil karyanya yang telah diterjemahkan ke dalam beberapa 
bahasa sebagai respon positif atas pemikirannya. 

Al-Ghazali juga dapat digolongkan sebagai mujaddid di bidang 
agama karena telah memberikan suatu kontribusi yang sangat spek- 
takuler berkenaan dengan terobosannya di bidang tasawuf. Dengan 
formulasi tasawufnya, ia mampu menyatukan pandangan atau 
setidaknya mendekatkan persepsi antara golongan Ahlu Sunnah 
dengan golongan tasawuf itu sendiri sehingga memudarnya truth 
claim dari masing-masing kelompok yang sebelumnya telah sampai 
pada derajat pembid'ahan atau bahkan pengkafiran. Hal itu tampak 
dalam al-Mungiz mi al-Dhalal, yaitu ditemukannya ketegasan al- 
Ghazali dalam mengkritik cara berpikir filosof mulai dari Socrates, 
Plato, Aristoteles, hingga filosof muslim seperti Ibnu Rusyd tidak 
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luput dari analisis-kritis yang tajam sampai-sampai beliau menulis 
semua kritiknya itu dituangkannya dalam karya filsafatnya, dalam 
Tahafut Falasifah. Al-Ghazali juga melakukan kritik yang tidak 
kalah tajamnya pada ilmu logika (mantig) karena ilmu ini sama 
sekali tidak ada konteksnya dengan agama, baik ditetapkan atau 
tidak ditetapkan, bahkan hanya merupakan analisa tentang cara 
mencari dalil, cara mencari analog dan merangkumnya. 

Karena kritik dan analisisnya yang keras tersebut, al-Ghazali 
tentu juga tidak luput dari kritik dari orang yang berbeda pan- 
dangan dengannya, seperti karyanya Tahafut Falasifah dikritik lagi 
oleh Ibnu Rusyd dengan Tahafut Tahafut Falasifah (Kerancuan 
Tahafut Falasifah). Sungguhpun demikian, menurut Margareth 
Smith, pada prinsipnya al-Ghazali tidak antipati terhadap filsafat 
sebab filsafat sama sekali tidak memiliki relasi dengan agama. Bagi 
Smith, al-Ghazali termasuk pendukung sekularisasi ilmu. Hanya 
saja, menurutnya, tidak sedikit paham atau ajaran filsafat yang 
dapat menimbulkan efek membahayakan (afat al-adzimah) bagi 
keimanan, dan bahkan bertentangan dengan ajaran agama. Seba- 
gaimana madzhab Dhahriyyun yang mengingkari adanya Tuhan 
dan Thabi'iyyun yang tidak mempercayai keberadaan dunia lain. 
Begitu juga ajaran Ilahiyyun yang ditransfer dari Ibnu Sina dan 
al-Farabi yang mengatakan bahwa jasad tidak akan menerima 
nikmat maupun siksaan, yang mendapatkan balasan di akherat 
kelak hanyalah ruh. Mereka juga berpendapat bahwa alam bersifat 
gadim dan abadi.” 

Hasil renungan-renungan brilian al-Ghazali tidak hanya dipe- 
lajari oleh kaum muslimin saja, tetapi banyak orang Nasrani ter- 
masuk para pendeta besar pada abad pertengahan juga mengambil 
referensi dari hasil pemikirannya. Hal ini merupakan pertanda 
bahwa kebenaran-kebenaran yang disampaikan oleh al-Ghazali 
merupakan kebenaran universal yang dapat diterima tidak saja oleh 
kalangan muslim, akan tetapi juga dapat diterima oleh kalangan 
non muslim. 


33 Margareth Smith, Pemikiran dan Doktrin Mistis Imam al-Ghazali,105. 
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Al-Ghazali telah menjalankan peran utamanya dalam mengo- 
kohkan kembali pilar penting peradaban dan masyarakat Islam, 
yaitu ilmu pengetahuan serta otoritas yang mengembannya, yakni 
para ulama. Dalam kapasitasnya sebagai ulama, ia telah berusaha 
mengungkapkan kebenaran dan membersihkannya dari kesalahan, 
serta menunjukkan mana jalan yang perlu ditempuh dan mana 
yang perlu dihindari. 

Sungguhpun demikian, secara faktual al-Ghazali telah banyak 
memberikan kontribusi keilmuan dalam khazanah filsafat maupun 
tasawuf dari pengembaraan keilmuan dan perenungan mendalam 
di masa kematangan usianya. Al-Ghazali telah menunjukkan peran 
pentingnya, yaitu beliau memulai dengan dirinya sendiri, suatu 
yang seharusnya menjadi orientasi atau tujuan seseorang dalam 
menuntut ilmu dan mengajar, mengamalkannya secara istigamah 
dalam menjalani kehidupan. Yang pada akhirnya al-Ghazali me- 
nentukan pilihan akhirnya pada tasawuf sebagai jalan yang diang- 
gapnya paling baik dalam menuju pada kebenaran dan kepada 
Allah. Setelah meninggalkan karir politiknya yang cemerlang di 
Baghdad dan memilih jalan sufi, al-Ghazali memperbanyak uzlah 
dan berupaya membersihkan jiwa dengan mendekatkan diri hanya 
kepada Allah semata. 

Dari buku-bukunya yang banyak memberikan pencerahan, ter- 
istimewa al-Mungiz min al-Dhalal, kita mendapatkan kesimpulan 
bahwa al-Ghazali merupakan seorang sosok yang telah berjasa 
besar memberikan kontribusi yang tidak sedikit terhadap khazanah 


peradaban Islam dengan pemikiran kritis dan cemerlangnya. 
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Abdul Basir Solissa 


A. Pendahuluan 


Tasawuf dan modernitas adalah dua entitas, yang oleh banyak 
pihak dipandang sangt bertolak belakang. Tasawuf berkiblat pada 
kehidupan akhirat dan cenderung membelakangi dunia sedang- 
kan modernitas berkiblat pada dunia dan meninggalkan akhirat. 
Jika bercermin pada filsafat manusia, maka dapat diketahui bahwa 
manusia adalah makhluk multidimensional, ada yang menyebut 
sebagai makhluk yang monodualis, yaitu jasmani dan rohani atau 
lahir dan batin. Dalam kehidupannya manusia tidak mungkin 
meninggalkan atau melupakan dunia karena manusia masih mem- 
butuhkan makan, pakaian untuk melindungi tubuhnya, bahkan 
untuk beribadah manusia (seorang muslim) juga membutuhkan 
pakaian untuk menutup auratnya. Manusia juga masih membu- 
tuhkan rumah tempat ia berlindung dari sengatan panas matahari 
dan guyuran hujan. Namun demikian, ada sosok manusia tertentu 
yang mencoba melupakan atau lebih tepatnya membelakangi dunia 
dan sepenuhnya berorientasi akhir dalam hal ini adalah Tuhan. Bagi 
mereka, hidup ini harus memilih salah satu diantara dua keadaan, 
yaitu memilih dunia atau memilih Tuhan. Dunia dan Tuhan tidak 
mungkin berkumpul pada satu situasi apalagi berkumpul pada 
sosok manusia yang sama, dan mereka memilih Tuhan. Terlepas 
dari ukuran-ukuran formal syariat, mereka ini pada tahapan ter- 
tentu menganggap dirinya sangat dekat, bahkan bersatu dengan 
Tuhan. Mereka ini dikenal dengan sebutan kaum sufi. 
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Sebaliknya, jika manusia sudah memilih dunia maka kehidupan 
akhirat mudah terabaikan atau bahkan terlupakan. Fenomena ini 
sering dihubungkan dengan kehidupan modern yang menyebabkan 
manusia lupa kehidupan setelah kehidupan di dunia ini. Manusia 
modern dengan kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi, 
mengandalkan kemampuan akalnya untuk mengolah dunia, men- 
ciptakan peralatan canggih, menciptakan kemudahan-kemudahan 
untuk kesenangan dan pada gilirannya mereka menganggap bahwa 
manusia mampu hidup dengan kemampuan dirinya sendiri. Ang- 
gapan seperti ini adalah titik awal dari proses sekularisasi, yaitu 
pemisahan secara tegas antara kehidupan dunia dengan kehidupan 
akhirat. Manusia modern memposisikan dirinya sebagai subyek 
yang menentukan segala parameter norma dan ukuran, sementara 
alam semesta adalah obyek yang harus dikuasai dan dieksploi- 
tasi demi kemajuan dan kesenangan manusia. Manusia bahkan 
menjauhkan diri dari petunjuk-petunjuk adikodrati dan spiritual 
karena semakin ia jauh dari kehidupan akhirat maka semakin 
membuatnya berkuasa di dunia. Manusia modern dengan paham 
seperti ini memusatkan perhatiannya hanya kepada kehidupan 
materi. Materi menjadi cara pandang baginya sehingga kebenaran 
dan kebahagiaan pun diukur dari materi, di luar materi tidak ada 
kebenaran. Titik klimaks dari paham seperti ini adalah ateis atau 
ateisme yang mamandang dunia sebagai sesuatu yang ada dengan 
sendirinya, kekal tanpa campur tangan kekuatan di luar dirinya, 
yang berakhir dengan deklarasi kehidupan tanpa Tuhan. 

Bertolak dari watak bawaan dasar manusia sebagai makhluk 
monodualis itulah sesungguhnya titik berangkat dari kedua paham 
di atas. Secara kasat mata, kedua cara pandang tersebut mempunyai 
kelebihan dan kelemahan karena masing-masing berada pada ujung 
yang ekstrem. Cara hidup kesufian yang ekstrem itu pun tidak 
luput dari kritik meskipun dengan dalih mendekatkan diri kepada 
Sang Pencipta. Sebaliknya, cara hidup modern yang sepenuhnya 
materi itu pun dianggap bukan sebuah pilihan terbaik dalam 
rangka kemajuan dunia dan peradaban manusia. Oleh karena itu, 
tulisan ini bermaksud untuk melihat titik balik dari kedua paham 
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itu sehingga umat Islam khususnya tidak gagap menyikapi bahkan 
menciptakan kehidupan modern tetapi pada waktu yang sama juga 
tidak tercerabut dari akar spiritualitasnya. 


B. Pengertian Tasawuf 


Harun Nasution menyamakan tasawuf dengan sufisme yang 
bertujuan memperoleh hubungan langsung dan disadari akan 
keberadaannya di hadirat Tuhan. Hubungan itu dilakukan dengan 
membangun komunikasi dan dialog antara roh manusia dengan 
Tuhan, dengan cara mengasingkan diri dan berkontemplasi. Tasa- 
wuf juga disebut sebagai ilmu yang mempelajari cara dan jalan 
bagaimana seorang Islam dapat berada sedekat mungkin dengan 
Allah swt.' Penamaan tasawuf sendiri terjadi perbedaan pendapat. 
Sebagian ahli mengatakan bahwa tasawuf berasal dari kata shifa 
artinya suci bersih, ibarat kilat kaca: kata shuf artinya bulu bina- 
tang, juga dipandang sebagai cikal bakal penamaan tasawuf. Hal 
itu disebabkan sekelompok orang yang tergolong dalam tasawuf, 
memakai pakaian dari bulu binatang sebagai lambang keseder- 
hanaan sekaligus sebagai antitesis terhadap pemakaian pakaian 
mewah, yang mereka anggap sebagai pakaian dunia. Ada yang me- 
ngatakan bahwa diambil dari kata shuffah ialah segolongan sahabat 
Nabi yang menyisihkan diri di tempat terpencil di samping masjid 
Nabi. Sebagian yang lain mengatakan dari kata shufanah sejenis 
kayu yang tumbuh di padang pasir. Ada pula yang mengatakan 
bahwa shufi bukan berasal dari bahasa Arab tetapi dari bahasa 
Yunani yang sudah masuk dalam gramatika Arab. Kata itu adalah 
theosofie, artinya ilmu ketuhanan.” 

Dari mana pun asal usul kata shufi, penamaan itu menunjuk- 
kan sekelompok orang yang menyisihkan diri dari keramaian ke 
tempat terpencil guna membersihkan diri dan hati dalam rangka 
mendekatkan diri kepada Allah. Dalam perilaku kesehariannya, 


mereka memakai pakaian yang sederhana yang berbeda dengan 


| Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bin- 
tang, 1978), 43. 
2 Hamka, Tasawuf Modern (Jakarta: Pustaka Panjimas, 2000), 12. 
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manusia kebanyakan. Dalam kondisi seperti itvu mereka kelihatan 
kurus kering seperti pohon yang tumbuh di padang pasir. Tasawuf 
juga diartikan sebagai upaya memutuskan hubungan dengan 
makhluk untuk memperkuat hubungan dengan Khalik. Pengertian 
tasawuf menurut al-Junaid dan al-Hallaj, sebagaimana dikutip oleh 
Hamka, al-Junaid mengatakan bahwa tasawuf adalah keluar dari 
perangai atau budi pekerti yang buruk dan masuk dalam perangai 
yang terpuji. Ketika al-Hallaj menghadapi hukuman mati dan telah 
disalib dalam kondisi menunggu kematiannya, seseorang bertanya 
kepadanya, “Saat ini seharusnya engkau tinggalkan sesuatu kepada 
kami tentang apa arti yang sejati tentang tasawuf itu?” Ketika darah 
telah menitik dari tubuh dan punggungnya telah hangus terbakar 
tinggal menunggu tubuhnya dipotong-potong, al-Hallaj berkata, 
“Tasawuf ialah yang engkau lihat dengan matamu ini. Inilah dia 
tasawuf.” 

Dalam berbagai literatur terdapat macam-macam pengertian 
tasawuf, sudah tentu sesuai dengan latar belakang cara pandang 
dari setiap ahli. Namun semuanya berkaitan dengan upaya seorang 
muslim untuk membersihkan hati dan jiwanya dalam mendekatkan 
diri kepada Allah swt. Upaya untuk ber-tagarrub kepada Allah itu 
mengambil berbagai jalan dan bentuk dan salah satunya adalah 
yang dikenal dengan sebutan tasawuf. 


C. Latar Belakang Munculnya Tasawuf 


Sebagaimana pengertian tasawuf, asal-muasal munculnya 
tasawuf juga menimbulkan perbedaan pendapat. Sebagian ahli 
menyebutkan bahwa munculnya tasawuf atau sufisme dalam Islam 
adalah pengaruh Kristiani. Para rahib biasanya menyingkirkan 
diri dalam biara-biara dan ada juga yang mengasingkan diri di 
padang pasir. Lampu yang mereka nyalakan pada malam hari men- 
jadi petunjuk bagi para kafilah yang berlalu, kemah mereka yang 
sederhana menjadi tempat berlindung bagi orang yang kemalaman. 
Mereka dikenal sebagai orang-orang yang bermurah hati sehingga 


3 Ibid., 13. 
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menjadi tempat memperoleh makanan bagi musafir yang kelaparan. 
Ada juga yang berpendapat bahwa munculnya sufisme karena 
pengaruh filsafat Pythagoras. Filsafat ini mengatakan bahwa roh 
manusia bersifat kekal dan berada di dunia sebagai orang asing 
dan terpenjara di dalam tubuh jasmani. Kesenangan roh yang 
sebenarnya bukan di dunia ini tetapi di alam samawi. Untuk 
memperoleh kehidupan yang baik di alam samawi, manusia harus 
membersihkan roh dengan meninggalkan hidup materi melalui 
hidup zuhud dan berkontemplasi. 

Pendapat lain mengatakan bahwa sufisme dalam Islam muncul 
karena pengaruh filsafat Plotinus, yang mengatakan bahwa wujud 
yang ada di alam semesta ini memancar dari Zat Tuhan Yang Esa. 
Roh berasal dari Tuhan dan akan kembali kepada Tuhan. Ketika roh 
berada di alam dunia, ia menjadi kotor karena bergelimang dengan 
materi. Oleh karena itu, sebelum roh kembali kepada Tuhan, ia 
harus dibersihkan terlebih dahulu. Cara untuk membersihkan roh 
dari pengaruh materi adalah dengan cara mendekatkan diri sedekat 
mungkin dengan Tuhan, jika perlu bersatu dengan Tuhan. Semen- 
tara sebagian ahli berpendapat bahwa tasawuf muncul karena 
pengaruh Budha dengan paham nirwananya. Paham ini menga- 
jarkan bahwa untuk mencapai nirwana, orang harus meninggalkan 
dunia dan memasuki wilayah kontemplasi. Hal ini dibuktikan 
dengan paham fana dalam sufisme yang dipandang mirip dengan 
paham nirwana. Ajaran Hinduisme juga disebut-sebut menjadi 
cikal bakal sufisme karena ajaran ini mendorong manusia untuk 
meninggalkan dunia. Meninggalkan dunia akan mondorong 
manusia untuk semakin dekat dengan Tuhan untuk selanjutnya 
mencapai persatuan Atman dan Brahman.” 

Semua pendapat tersebut adalah cara pandang para ahli yang 
sudah tentu masih terbuka kemungkinan untuk diperdebatkan. 
Terlepas dari teori-teori itu, tasawuf atau sufisme adalah sebuah 
fenomena kehidupan keagamaan dalam Islam sehingga di samping 
pengaruh-pengaruh tersebut, sufisme dapat juga muncul dari 
ajaran dan kitab suci Islam sendiri. Dalam al-@ur'an banyak sekali 


4 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam, 44. 
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ayat yang dapat diinterpretasikan sebagai mendorong kehidupan 
sufisme. Di antara ayat-ayat tersebut, artinya sebgai berikut: 


Dan apabila hamba-hamba-Ku bertanya kepadamu tentang 
Aku, maka (jawablah) bahwasanya Aku adalah dekat. Aku 
mengabulkan permohonan orang yang berdoa apabila ia 


memohon kepada-Ku... (Al-Our'an, al-Bagarah 186). 


Dan kepunyaan Allah-lah timur dan barat, maka ke mana 
pun kamu menghadap di situlah wajah Allah... (Al-Guran, 
al-Bagarah 115). 


Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dan 
mengatahui apa yang dibisikkan oleh hatinya, dan kami 
lebih dekat kepadanya dari pada urat lehernya. (Al-Our'an, 
Gaaf 16). 


Maka (yang sebenarnya) bukan kamu yang membunuh 
mereka, tetapi Allah-lah yang membunuh mereka, dan 
bukan kamu yang melempar ketika kamu melempar tetapi 


Allah-lah yang melempar. (Al-Our'an, al-Anfal 17). 


Kondisi lain yang disebutkan juga berpengaruh besar atas 
lahirnya sufisme adalah kemajuan yang dicapai oleh kerajaan Islam. 
Ketika itu kerajaan Islam bergelimang harta kekayaan sehingga 
cenderung bermegah-megahan dan hidup berfoya-foya. Dikisah- 
kan bahwa mahar al-Ma'mun kepada anak wazirnya, Bauran, lebih 
dari satu miliar dinar. Fenomena lain juga adalah hadirnya majelis- 
majelis istana yang sarat dengan perdebatan fikhiyah, misalnya 
bagaimana hukumnya jika seorang perempuan yang berkumis 
ketika berwudhu, wajib menyampaikan air sampai ke kulitnya atau 
tidak, hadir pula forum-forum perdebatan tentang ketuhanan, 
misalnya apakah Tuhan mentakdirkan seseorang untuk melakukan 
kejahatan. Jika seorang muslim melakukan dosa besar, apakah 
dia masih tetap muslim. Apakah al-Gur'an itu hadis atau gadim. 
Akumulasi dari situasi tersebut menyebabkan sebagian kecil dari 
masyakat muslim itu menjauhkan diri karena jenuh menyaksikan 


94 


Tasawuf dan Modernitas 
keadaan yang dipandang tidak islami itu. 


D. Jalan Mistik dalam Tasawuf 


Jalan mistik pada umumnya dikenal dalam dua jalur yaitu jalur 
purgative dan jalur contemplative. Purgative artinya pembersihan 
diri yang dalam hal ini ada dua model, yaitu model yangbersifat etika 
dan model yang bersifat asketik. Etika dimaksudkan sebagai wujud 
keharusan untuk mengerjakan perbuatan-perbuatan yang baik dan 
keharusan meninggalkan perbuatan yang buruk. Asketik yaitu 
kegiatan pembersihan yang sifatnya lebih berat seperti mengurangi 
makan dan minum, bertapa dan lain-lain. Sedangkan contem- 
plative berarti kegiatan yang bersifat perenungan atau meditasi. 

Dalam Islam, jalan mistik itu disebut swluk atau tarekat dan 
tingkatan-tingkatan atau stages-nya dinamakan magamat. Aktivi- 
tas menaiki tangga magamat itu dikelompokkan dalam dua model, 
yaitu model takhalli dan model tahalli. Takhalli artinya mem- 
bersihkan atau pembersihan. Aktivitas takhalli ditujukan untuk 
membersihkan jasmani dan rohani dari dosa-dosa atau segala 
macam sifat yang menghalangi kemungkinan mendekat kepada 
Allah. Sedangkan tahalli adalah kegiatan mengisi yang sudah diko- 
songkan itu dengan perbuatan-perbuatan yang diperintahkan atau 
yang disenangi oleh Allah. Menurut kitab Risalah Ousyairiyah 
seperti yang dikutip oleh Romdon, jalan yang harus ditempuh 
oleh seorang sufi untuk mendekatkan diri kepada Allah itu adalah 
taubat, mujahadah, khalwat, uzlah, tagwa, zuhud, shumt, khauf, 
raja, tawakkal dan syukur. Taubat artinya jera dari melakukan per- 
buatan dosa yang pernah dilakukan. Mujahadah artinya berusaha 
beribadah secara sungguh-sungguh. Khalwat yaitu menyepi, meng- 
hindari pergaulan hidup agar dapat beribadah dan tidak menyakiti 
orang lain. Uzlah artinya menyepi untuk tidak aktif mengikuti 
jalannya kehidupan masyarakat untuk beribadah. Tagwa yaitu 
berusaha mengerjakan apa yang diperintahkan oleh Allah dan 
menjauhi apa yang dilarang. Wara artinya menghindari melaku- 


? Hamka, Tasawuf Modern, 16. 
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kan pekerjaan yang kurang bermanfaat lebih-lebih yang dapat 
menurunkan martabat. Zuhud yaitu menjauhi kehidupan duniawi. 
Shumt berarti diam dari berkata-kata yang dapat menimbulkan 
dosa. Khauf berarti takut kepada Allah dari hal-hal yang dapat 
mendatangkan murka Allah. Raja tidak mengharapkan sesuatu 
yang lain kecuali hanya semata-mata mengharapkan keridlaan 
Allah dan mengharap pahala surga. Tawakkal ialah menyerahkan 
seluruh hidup secara totalitas hanya semata-mata kepada Allah. 

Ada juga jalan mistik yang berbentuk penyiksaan diri. Di- 
kisahkan bahwa ada sufi yang memakai baju usang dan banyak 
kutunya. Ia tidak membuang kutu itu bahkan memeliharanya dan 
ia tidak mengizinkan orang lain untuk membuangnya. Sufi yang 
lain memukul badannya dengan ranting kayu yang sengaja disedia- 
kan untuk menyakiti badannya setiap kali ia merasa perhatiannya 
melenceng kepada sesuatu selain Allah. Ia senantiasa berkon- 
sentrasi untuk berzikir dan tidak ingin terganggu oleh sesuatu 
apapun. Ketika perhatiannya beralih kepada selain Allah, maka 
ia melakukan hal yang sama yaitu memukul badannya dengan 
ranting pohon tersebut. Jika ranting pohon itu telah habis maka 
ia memukul kaki dan tangannya kepada benda-benda keras yang 
berada di sekitarnya. 

Di antarajalan-jalan tersebut yang palingbanyak dikenal adalah 
zuhud. Seorang calon sufi harus terlebih dahulu menjalani hidup 
sebagai zahid, sebelum kemudian menjadi seorang sufi. Pada tahap 
ini seseorang zahid harus menjalani laku yang memungkinkannya 
meningkat kepada tingkatan sufi. Laku tersebut antara lain: tobat. 
Seorang zahid harus menjalani pertobatan atas segala dosa yang 
telah diperbuat. Hal ini dilakukan karena adanya keyakinan bahwa 
seseorang yang masih mengandung dosa tidak mungkin dapat 
mendekat kepada Allah. Tobat itu dilakukan bukan sepintas lalu, 
tobat yang dilakukan adalah tobat yang sebenar-benarnya, tobat 
yang membawanya lupa dengan segala sesuatu kecuali Allah swt. 
Selain tobat adalah wara, yaitu meninggalkan hal-hal yang buruk 
atau hal-hal baik yang di dalamnya mengandung subhat (keraguan 


6 Romdon, Tushawwuf dan Aliran Kebatinan (Yogyakarta: Lesfi, 1995), 34. 
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tentang kehalalannya). Setelah wara, maka ia harus menjalani fakir, 
sabar, tawakal dan seterusnya. 


E. Pengalaman Mistik dalam Tasawuf 


Pengalaman mistik dalam tasawuf ini disebut sebagai penga- 
laman transenden karena sang sufi merasakan adanya pengalaman 
tersebut. Sufi yang lain merasakan seperti berada di tengah samudra 
maka ada yang menyebut pengalaman itu sebagai oceanic feeling. 
Sufi yang lain lagi merasakan adanya persatuan dengan Tuhan maka 
disebut sebagai union mystigue. Setiap sufi merasakan pengalaman 
tersebut, walaupun dalam mengungkapkannya terdapat kesulitan 
karena sifatnya yang tidak kongkret. Dalam tasawuf, ungkapan- 
ungkapan pengalaman mistik itu antara lain: marifat, mahabbah 


dan al-fana wal baga. 


1. Marrifat 


Marifat adalah pengalaman yang dialami oleh seorang sufi 
dalam merasakan nikmatnya dekat kehadirat Allah. Orang yang 
telah mengalami marifat merasa bahwa ia tidak punya hubungan 
dengan sesuatu yang lain kecuali dengan Allah, bahkan hatinya 
sudah sedemikian penuhnya sehingga sudah tidak dapat lagi di- 
masuki oleh kebenaran lain, apalagi kebatilan. Sufi yang pertama 
memberi nama marifat kepada puncak pengalaman mistiknya 
adalah Dzu al-Nun al-Mishri. Ia mengatakan bahwa orang yang 
dapat masuk pada marifat hanyalah orang sufi, karena sufi yang 
dapat menerima marifat itu dari Allah. Marifat itu ibarat cahaya, 
ia adalah pemberian Allah yang dianugerahkan kepada seorang sufi 
yang sudah berada pada puncak kesufiannya. 

Al-Junaidi berkata, seperti yang dikutip oleh Romdon, marifat 
itu ada dua macam yaitu marifat taarruf dan marifat tarif Marifat 
taarruf adalah bahwa Allah memberitahukan kepada orang banyak 
tentang diri-Nya dan memberitahu orang banyak akan hal-hal 
yang menyerupai-Nya, seperti kata Nabi Ibrahim as., “Saya tidak 
menyukai barang sesuatu yang terbenam” Adapun marifat tarif 
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adalah Allah memberitahu orang banyak akan bekas-bekas kekua- 
saan-Nya dalam alam semesta dan dalam diri manusia. Dengan 
demikian, maka manusia mengetahui bahwa mereka itu ada yang 
menciptakan, yaitu Allah. Sungguh Allah itu memberitahu tentang 
diri-Nya dengan diri-Nya dan menunjuki kita untuk mengetahui 


diri Allah dengan diri Allah. 


2. Mahabbah 


Mahabbah artinya cinta, dan cinta dalam pengalaman mistik 
yang dimaksud adalah cinta kepada Allah. Cinta ini bertingkat- 
tingkat, pada orang awam, cinta kepada Allah diimplementasikan 
dengan zikir, suka menyebut nama Allah, ia senantiasa memuji dan 
berdialog dengan Allah yang berujung pada ketenangan jiwa. Di 
atas orang biasa adalah cinta orang shiddig, yaitu orang yang me- 
ngenal Allah melalui kekuasaan dan kebesaran-Nya. Cinta pada 
tingkatan ini dapat menyingkap tabir yang memisahkan seorang 
hamba dengan Tuhannya. Ia berdialog dengan Allah sampai men- 
capai ketenangan dan mampu merasakan kehadiaran Allah. Cinta 
ini mampu menghilangkan kehendak seorang hamba karena 
merasa telah tercukupkan oleh cintanya kepada Allah. Di atas 
dari cinta kedua ini adalah cinta orang arif, yang cintanya karena 
ia sudah sangat mengenal Allah, di sini yang dilihat dan dirasakan 
bukan lagi cinta tetapi Diri yang ia cintai. Yang nampak di sini 
adalah rindu sehingga sifat-sifat Yang Dicintai masuk ke dalam diri 
yang mencintai. Tingkatan yang terakhir dan menjadi dambaan 
seorang sufi adalah cinta tanpa syarat. 

Dalam tasawuf, cinta seperti ini dipraktikkan oleh Rabiah 
al-Adawiah, seorang hamba sahaya yang dibebaskan dan mengabdi- 
kan hidup sepenuhnya kepada Allah swt. Ungkapan-ungkapan 
cintanya kepada Allah membuatnya dikenal luas di dunia sufi 
sebagai pencetus pengalaman ini, yang di antaranya:” 


“Tuhanku, jika kupuja Engkau karena takut kepada 
neraka, bakarlah aku di dalamnya, dan jika kupuja Engkau 


7 Harun Nasution, Falsajat dan Mistisisme dalam Islam, 56. 
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karena mengharapkan surga, maka jauhkan aku darinya. 
Tetapi jika Engkau kupuja karena semata-mata karena 
Engkau, maka janganlah sembunyikan kecantikan-Mu yang 
kekal itu dariku.” 


Dalam kesempatan yang lain ia berkata, 


“Ya Tuhan, bintang di langit telah gemerlap, mata 
telah bertiduran, pintu-pintu istana telah dikunci dan tiap 
pencinta telah menyendiri dengan yang dicintainya dan 
inilah aku berada di hadirat-Mu.” 

“Tuhanku, malam telah berlalu dan siang segera menam- 
pakkan diri. Aku gelisah, apakah amalanku Engkau terima 
hingga aku merasa bahagia atau Engkau tolak hingga aku 
merasa sedih. Demi kemahakuasaan-Mu, inilah yang akan 
kulakukan selama aku, Engkau beri hayat. Sekiranya Engkau 
usir aku dari depan pintu-Mu, aku tidak akan pergi, karena 
cinta kepada-Mu telah memenuhi hatiku.” 


3. Al-Fana' wal Baga' 


Al-fana berarti hancur atau rusak, dan al-baga' berarti abadi. 
Seorang sufi yang sudah masuk ke tataran ini merasa seperti ter- 
gilas oleh suatu keperadaan yang meliputi, kemudian diikuti oleh 
perasaan seperti jiwa naik membubung menjadi mulia dan indah 
disertai perasaan puas. Al-fana wal baga itu juga menggambarkan 
rasa hancur lebur sang sufi disertai dengan rasa menyatu dengan 
Allah atau al-baga: Sufi pertama yang mengungkapkan penga- 
lamannya dengan istilah al-fana' wal baga' adalah Abu Yazid 
al-Bustami. Al-fana' dalam pengertian sederhana yang merupa- 
kan tahap awal dalam pengalaman mistik seorang sufi adalah 
menghancurkan sifat sifat-sifat tercala, menghancurkan maksiat, 
menghancurkan kesombongan dan menghancurkan kebodohan, 
kedhaliman, kekufuran, kemungkaran dan sifat-sifat basyariyah 
lainnya, yang menjurus pada kemungkinan menjauhkan seorang 
sufi dari Tuhannya. Setelah itu diikuti dengan masuk mem- 
baga'-kan diri ke dalam sifat-sifat yang terpuji dan tagwa. Tahap 
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berikutnya seorang sufi merasa fana' dari alam sekitarnya dan fana 
dari dirinya sendiri atau fana an-nafs. 

Menurut Abu Said al-Kharazi seperti dikutip oleh Romdon dari 
al-Kalabadzy bahwa alamat fana adalah hilang atau tiadanya hasrat 
mencari kehormatan dunia serta hilangnya hasrat mencari pahala, 
yang tetap dan tidak hilang adalah hasrat kepada Allah. Mem-fana- 
kan diri kemudian masuk dalam baga diibaratkan berkumpul sama 
dengan berpisah, tampak sama dengan tidak tampak, mabuk sama 
dengan sadar, fana dari miliknya sendiri dan baga dengan al-Hag, 
demikian juga baga dengan al-Hag sama dengan fana dari miliknya 
sendiri. Semua yang terpisah-pisah dilihat oleh seorang sufi sama 
dengan satu, sebab yang dilihat hanyalah al-Hag, sebaliknya yang 
terkumpul sama dengan terpisah karena ia tidak melihat dirinya 
sendiri maupun makhluk dan alam di sekitarnya, yang dilihat 
hanyalah al-Hag. Setelah itu ia masuk menjadi baga karena ia se- 
nantiasa bersama al-Hag dan kemudian menjadi mabuk karena 
telah hilang kesadarannya. 

Fana' yang dicari oleh seorang sufi adalah penghancuran diri 
(al-fana an al-nafs), yaitu fana-nya seseorang dari dirinya dan dari 
makhluk lain melalui suatu kondisi ketidaksadaran. Pada tingkatan 
ini, ia tidak lagi menyadari badan jasmaninya, seolah-olah jasmani- 
nya telah hilang sehingga yang tinggal adalah wujud rohaninya dan 
ketika itulah ia bersatu dengan Tuhan. Dikisahkan” bahwa al-Bus- 


tami pernah berkata, 


“Aku tahu Tuhan melalui diriku hingga aku hancur, 
kemudian aku tahu pada-Nya melalui diri-Nya maka aku 
pun hidup”. 


“Ia membuat aku gila pada diriku sehingga aku mati, 
kemudian Ia membuat aku gila pada-Nya dan aku pun 
hidup... aku berkata, gila pada diriku adalah kehancuran dan 
gila pada-Mu adalah kelanjutan hidup”. 


8 Romdon, Tashawwuf'dan Aliran Kebatinan, 56. 
? Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam, 68. 
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“Pada suatu malam Aku bermimpi melihat Tuhan, aku 
pun bertanya, Tuhanku, apa jalannya untuk sampai kepada- 
Mu. Ia menjawab, tinggalkanlah dirimu dan datanglah”. 


“Aku tidak heran terhadap cintaku pada-Mu karena aku 
hanyalah hamba yang hina, tetapi aku heran terhadap cin- 
tamu padaku karena Engkau adalah raja Mahakuas2”. 


“Yang aku kehendaki dari Tuhan hanyalah Tuhan”. 


“Pada suatu ketika aku dinaikkan ke hadirat Tuhan dan 
Ia berkata, “Abu Yazid, makhluk-Ku ingin melihat engkau. 
Aku menjawab, Kekasihku, aku tidak ingin melihat mereka, 
tetapi jika itu adalah kehendak-Mu maka aku tidak berdaya 
untuk menentang kehendak-Mu. Hiasilah aku dengan kee- 
saan-Mu sehingga jika makhluk-Mu melihat aku, mereka 
akan berkata, telah kami lihat Engkau. Tetapi yang sebe- 
narnya mereka lihat adalah Engkau karena ketika itu aku 
tidak berada di sana”. 


“Pada suatu saat Tuhan berkata kepadaku, “Hai Abu 
Yazid, semua mereka, kecuali engkau adalah makhluk-Ku. 
Aku berkata, “Aku adalah Engkau, Engkau adalah aku dan 
aku adalah Engkau” Ia pun berkata, “Hai Engkau, Aku 
dengan perantaraan-Nya menjawab, Hai Aku. Ia berkata, 
Engkaulah yang satu. Aku menjawab, Akulah yang satu. Ia 
berkata selanjutnya, “Engkau adalah Engkau” Aku men- 
jawab, Aku adalah Aku”. 


Suatu hari setelah shalat subuh Abu Yazid berkata, “Tidak ada 
Tuhan selain dari Aku maka sembahlah Aku.” Orang yang melihat 
peristiwa tersebut menganggapnya gila. Ia kemudian meninggal- 
kan orang banyak seraya berucap, “Mahasuci Aku, Mahasuci Aku, 
Mahabesar Aku.” 

Selanjutnya dikisahkan bahwa pada suatu hari seseorang 
berkunjung ke rumah Abu Yazid al-Bustami dan mengetuk pintu 
rumahnya. Abu Yazid bertanya, “Siapa yang engkau cari?” Orang 
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itu menjawab, bahwa ia mencari Abu Yazid. Abu Yazid mengatakan, 
“Pergilah. Di rumah ini tidak ada kecuali Allah Yang Mahakuasa 
dan Mahatinggi.” Pada kesempatan yang lain Abu Yazid berkata, 
“Yang ada dalam baju ini hanya Allah.” 


Dari ketiga contoh di atas menggambarkan bahwa pengalaman 
Spiritual atau religious sangat berbeda di antara satu orang dengan 
orang yang lain, tidak terkecuali di dalam dunia tasawuf. Penga- 
laman yang dimaksud adalah pengalaman berhubungan dengan 
Yang Kudus yaitu Allah swt. Dalam hal ini seseorang mengalami 
keadaan misteri, mencekam, mempesona, terpikat dan tertarik 
kepada-Nya. Dalam pengalaman mistik, keadaan tersebut dapat 
dialami sampai pada puncaknya yang paling tinggi yaitu ekstase. 
“Di dalam kemuliaan, tiada Aku, tiada Engkau, tiada Kita. Aku, 
Engkau, Kita dan Dia seluruhnya luruh menyatu” Dalam tradisi 
skolastik, arti pengalaman religius selalu dikaitkan dengan pe- 
ngenalan diri, dan pengalaman mistik merupakan puncak dari 
pengenalan diri itu. “Menyendirilah dan lihat. Jika kau temui 
dirimu belum lagi elok, bertindaklah bagaikan pencipta sebuah 
patung yang akan diperindah dan Janganlah sekali-sekali berhenti 
memahat patungmu.” Pengenalan diri adalah seni hidup di dalam 
mistik, seni tertinggi yang akan membawa seseorang kepada kece- 
rahan yang berasal dari Diri Yang Tertinggi. Dalam pengenalan 
yang paling radikal, seseorang akan merasakan kehadiran Tuhan 
dalam hati dan mengindera kehadiran Tuhan pada setiap waktu.! 


F. Syariat, Tarekat, Hakikat 


Pembahasan tentang syariat, tarekat dan hakikat mendapat 
perhatian dari para ahli dalam kaitannya dengan pembicaraan ten- 
tang tasawuf. Persoalan ini muncul karena terdapat kekhawatiran 
tentang kesalahpahaman bahwa seseorang yang telah menjalankan 


hakikat tidak perlu melaksanakan syariat begitu pun sebaliknya, 


10 Budhy Munawar Rahman, “Pengalaman Religius dan Logika Bahasa, 
Ulumul Ouran, Vol. H, No. 6 (1990), 81. 
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jika seseorang telah menjalankan syariat tidak diperlukan lagi 
adanya tarekat dan hakikat. Padahal sebagai ajaran yang utuh, 
ketiganya membentuk sebuah mozaik yang saling berkelindan 
menuju komunikasi yang hakiki dengan Sang Pencipta. 


1. Syariat 


Ibarat mengarungi samudra lepas untuk memperoleh sesuatu 
yang berharga di kedalaman laut, maka syariat digambarkan sebagai 
sebuah kapal, yang menjadi instrumen menuju tujuan. Tarekat 
adalah wadah, yang diibaratkan sebagai laut yang di atasnya kapal 
itu berlayar, sedang hakikat adalah mutiara yang terpendam di 
dasar laut. Atau untuk mengambil mutiara yang berharga itu sese- 
orang harus mengarungi laut dengan berbagai tantangannya dan 
hal itu hanya bisa dilakukan jika menggunakan kapal yang sepadan 
dengan gelombang laut itu. Ada juga yang mengatakan ibarat buah 
kelapa. Syariat adalah kulitnya, tarekat adalah isinya, sedang hakikat 
adalah minyaknya. Minyak tidak akan diperoleh tanpa memeras 
isinya dan isi tidak dapat diperas tanpa dikuliti terlebih dahulu. 

Syariat adalah aturan main yang telah ditetapkan oleh pem- 
buat aturan, Allah swt melalui kitab suci dan utusan-Nya berupa 
Nabi dan Rasul. Syariat mengatur tatacara kehidupan manusia 
terutama yang berkaitan dengan ibadah muahdlah sebagai seorang 
muslim. Hakikat tanpa syariat menjadi batal dan tidak ketersam- 
paian, begitupun syariat tanpa hakikat menjadi kosong. Bagi 
muslim, menjalankan syariat adalah kewajiban. Oleh karena itu 
syarat, rukun, sunnah, wajib, bahkan makruh, haram, dan mubah 
harus dipahami sebaik-baiknya. Tanpa memahami semua itu, maka 
ibadah seorang muslim dinyatakan batal atau sama dengan tidak 
menjalankan ibadah sebagaimana yang diperintahkan kepadanya. 
Kewajiban syariat itu menjadi beban bagi seseorang yang telah 
dinyatakan akil balig atau telah memasuki usia mukallaf. Namun 
menjalankan syariat saja tanpa diikuti dengan tarekat dan hakikat, 
menjadi beban tanpa makna. 
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2. Tarekat 


Tarekat dalam pandangan ulama adalah suatu jalan yang di- 
tempuh secara sangat berhati-hati. Kehari-hatian itu diperlukan 
karena berkaitan dengan ibadah, sebuah aktivitas yang menen- 
tukan apakah seseorang beruntung atau merugi di hadapan Allah. 
Ulama sufi bahkan memandang Kehati-hatian itu tidak saja 
berkaitan dengan ibadah mahdlah tetapi termasuk dalam men- 
jalani seluruh aspek kehidupan sehari-hari. Kehati-hatian dalam 
kontek ini dikenal sebagai sikap wara. Menurut Imam al-Ghazali 
sebagaimana dikutip oleh Moh. Toriguddin, membagi wara dalam 
empat tingkatan. Tingkat pertama atau tingkat terendah adalah 
wara al-adl, yaitu meninggalkan suatu perbuatan yang tidak dibe- 
narkan sesuai ajaran fikih. Tingkatan yang lebih tinggi disebut 
sebagai wara al-shalihin, yaitu menjauhkan diri dari segala hal yang 
subhat. Termasuk dalan lingkup ini adalah memakan makanan 
yang tidak jelas asal-usulnya. Tingkatan yang lebih atas lagi adalah 
wara al-muttagin, yaitu meninggalkan perbuatan yang sebenarnya 
diperbolehkan tetapi khawatir mengandung unsur maksiat. 

Dikisahkan bahwa Umar bin Khattab meninggalkan sembilan 
puluh persen dari harta kekayaannya karena khawatir harta itu 
terkandung unsur haram di dalamnya. Tingkatan yang tertinggi 
adalah wara al-shiddiggin, yaitu menghindari sesuatu meskipun 
tidak ada unsur bahaya atau haram, hanya mubah yang dirasa me- 
ngandung subhat. Dikisahkan bahwa pada masa hidupnya imam 
Ahmad bin Hambal, hidup seorang sufi bernama Bisyir al-Hafy. 
Ia mempunyai saudara perempuan yang pekerjaannya memintal 
benang tenun. Pada suatu malam ia bertanya kepada Imam Ahmad, 
apakah boleh memanfaatkan cahaya obor dari rumah tetangga 
untuk meneranginya ketika memintal benang? Imam Ahmad 
menjawab, sesungguhnya dari dalam rumahmu telah ada cahaya 
orang yang sangat wara, maka janganlah engkau memintal benang 
dengan memanfaatkan cahaya obor itu. 
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3. Hakikat 


Hakikat diibaratkan sebagai mutiara yang akan menuntun 
seseorang menuju marifatullah. Dalam fase ini ia menemukan 
tajalli-nya Kebesaran Allah, ibarat cahaya yang mampu membuka 
seluruh rahasia ilmu dan alam semesta. Ketika itu mata hati men- 
jadi terbuka terang-benderang sehingga dapat memandang dengan 
jelas semua yang tertutup dari penglihatan mata lahiriah. Hakikat 
adalah penyaksian manusia tentang rahasia-rahasia ketuhanan 
dengan mata hatinya. Dalam hal ini yang senantiasa ditekankan 
adalah, menyelami mutiara itu hendaknya memakai kapal karena 
setiap ilmu hakikat yang kebenarannya tidak didukung dengan 
syariat adalah sebuah kesalahan logika dalam beragama. Tarekat 
dan hakikat sangat tergantung pada syariat, tahapan kedua dan 
ketiga itu tidak akan mencapai kesempurnaaanya tanpa didahului 
oleh yang pertama." 

Menurut Imam Khomeini seperti yang dikutip oleh Jalaluddin 
Rakhmat, tasawuf yang benar tidak boleh meninggalkan syariat. 
Seorang sufi harus memulai swluk-nya dengan mendalami dan 
memahami ilmu-ilmu syari'at dan ilmu-ilmu yang diperoleh melalui 
bukti-bukti rasional. Meskipun demikian, Imam Khomeini meng- 
ingatkan bahwa seseorang tidak terus-menerus berada pada dataran 
syari'at yang ia sebutkan sebagai ilmu zhahir, karena ilmu zhahir itu 
dapat berubah menjadi hijab yang menghalangi dan membelenggu 
dirinya sehingga tidak dapat melanjutkan perjalanan ke derajat yang 
lebih tinggi. Untuk menghindari hal itu, maka seorang salik harus 
mampu merobek hijab itu agar ia dapat memandang ke kedalaman 
Kebesaran Allah. Ketidakmampuan untuk menyingkirkan hijab 
itu akan menyebabkan ia terperangkap dalam derajat istidraj. Sese- 
orang yang terkungkung dalam derajat ini biasanya menyibukkan 
diri dengan cabang-cabang ilmu yang banyak dan pikirannya 
berputar-putar di situ saja. Terikat pada derajat ini menyebabkan 
seorang salik tidak memperoleh hasil yang diharapkan, yakni fana 


1 Moh. Toriguddin, Sekularitas Tasawuf (Malang: UIN Malang Press, 2008), 
99. 
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dalam Allah. Ia menghabiskan umurnya dalam hijab burhan dan 
cabang-cabangnya. Semakin banyak cabang, semakin banyak pula 
hijab yang menghalanginya dari hakikat. Apabila seorang salik 
mampu meninggalkan hijab ilmu ini, maka ia sampai pada magam 
berikutnya, yaitu memperoleh iman tentang yang hakikat. Ia akan 
mencapai hakikat 4zill al-“ubudiyyah atau kehinaan penghambaan, 
izz rububiyyah atau kemuliaan rububiyah. 

Menurut Imam Khomeini, syarat pertama yang harus dilaku- 
kan dalam rangka perjalanan menuju Allah adalah keluar dari 
rumah diri, ke-aku-an dan ananiyyah yang gelap gulita. Safar 
Urfani dan hijrah syuhudiyah sebagai upaya menuju Allah tidak 
akan terjadi jika tidak meninggalkan rumah diri yang gelap dan 
menghilangkan seluruh kesannya. Selama kesan-kesan taayyunat 
masih dapat disaksikan dan suara-suara katsrat masih terdengar, 
seseorang belum dianggap sebagai musafir. Ia hanya berkhayal 
melakukan safar dan mengaku sedang bepergian serta melakukan 
suluk. Ketika sorang salik bertolak dari rumah dirinya menuju 
Allah dengan menjinakkan hawa nafsu dan ketagwaan yang sem- 
purna serta tidak membawa keterikatan pada dunia dan terjadilah 
safar kepada Allah, maka Al-Hag Yang Mahatinggi akan ber-tajalli 
kepadanya. 

Diingatkan pula bahwa meskipun telah tersingkap hakikat 
dan telah muncul cahaya marifat di dalam hatinya, ia tetap mesti 
beradab dengan adab syariat yang zhahir. Dari sinilah kita menge- 
tahui salahnya anggapan orang bahwa apabila telah sampai pada 
ilmu batin, maka ilmu zhahir ditinggalkan. Anggapan ini sesung- 
guhnya datang dari orang-orang yang jahil dari magam ibadah 
dan derajat insaniah. Menyerahkan hukumat kepada Allah berarti 
menundukkan diri sepenuhnya kepada syariat dan mengubah diri 
menjadi insan syariy. Orang yang disebut sebagai insan syar'iy 
adalah orang yang mengatur hidupnya berdasarkan garis yang dike- 
hendaki oleh syara. Hal itu perlu dilakukan karena setiap langkah 
di jalan marifat ilahiah, tidak mungkin dapat dijalankan tanpa 


12 Jalaluddin Rakhmat, “Tasawuf dalam Pandangan Imam Khomeini,” Al- 
Hikmah: Jurnal Studi Islam, No. 11 (Oktober 1993), 82. 
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memulainya dengan berpegang kepada zhahir-nya syariat. Apabila 
seseorang tidak berpegang pada adab syariat yang benar, ia tidak 
akan sedikit pun memperoleh hakikat akhlak yang baik, selain itu 
tidak mungkin dalam hatinya ber-tajalli nur makrifat." 

Semua kutipan di atas memberi gambaran tentang perlunya 
kesatuan dan keselarasan antara syariat, tarekat dan hakikat. Penga- 
malan yang berlebihan dari satu aspek dengan mengabaikan aspek 
yang lain tidak saja melahirkan ketimpangan tetapi justru berakhir 
dengan pembatalan atau kesia-siaan. Ketiga aspek tersebut adalah 
sebuah kesatuan yang hanya dapat dibedakan tetapi tidak dapat 
dipisahkan. Jika ketiganya diamalkan dengan sungguh-sungguh, 
maka ia menjadi kendaraan yang akan mengantarkan seseorang 
menuju dan mencapai Tuhannya. 


G. Tantangan Kemodernan 


Sebagaimana dikemukakan di atas bahwa menyebut tasawuf, 
yang terbayangadalah sebuah kehidupan yang kumuh, membelaka- 
ngi dunia, menjauhi hidup dalam keramaian dengan satu tujuan, 
yaitu mendekatkan diri kepada Allah. Namun dalam konteks gene- 
rasi kekinian, umat manusia terutama umat Islam dihadapkan pada 
situasi yang menantang untuk dapat hidup berdampingan dengan 
manusia lain, baik dalam bermasyarakat, berbangsa, bernegara 
bahkan antarnegara. 

Tantangan pertama adalah globalisasi yang telah membuat 
dunia semakin sempit dengan kemajuan ilmu pengetahuan dan 
teknologi, pergaulan antarbangsa semakin majemuk dalam politik, 
ekonomi, kebudayaan maupun kehidupankeagamaan. Dalamsemua 
bidang itu dunia Barat dipandang unggul bahkan telah tercipta 
ketergantungan dari dunia Timur khususnya Islam kepada Barat. 
Persaingan ideologi, perdagangan bebas, kebudayaan Barat yang 
disadari atau tidak telah merambah masuk ke dunia Islam, semuanya 
mempengaruhi pola hidup dunia Islam untuk menyesuaikan diri 
atau tergilas oleh lajunya perkembangan zaman yang semakin tidak 


manusiawi saat ini. 
13 Jhid., 80. 
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Tantangan kedua dari dunia modern adalah perkembangan 
sains yang hanya memperhatikan level ontologis yang bersifat 
fisik. Sains modern berpetualang pada ruang dan waktu yang di- 
awali dari hipotesis yang bersifat fisik dan berakhir pada ukuran 
verifikasi yang bersifat fisik pula. Segala sesuatu dalam kehidupan 
diukur dari capaian pancaindera, sejauh yang dapat diamati dan 
tersentuh pancaindera dipandang sebagai kebenaran dan yang 
tidak dapat diverifikasi secara fisik atau yang tidak dapat diukur 
secara matematis akan dianggap tidak ada atau setidaknya tidak 
ilmiah. 4 

Ketiga, filsafat Barat modern telah mereduksi manusia men- 
jadi hanya semata-mata antropomorfik, seperti yang disebutkan 
oleh Descartes bahwa aku berpikir maka aku ada, sesungguhnya 
ia telah menempatkan kesadaran manusia individu sebagai tolok- 
ukur eksistensi. Di dalam diri manusia tidak ada yang lebih tinggi 
dari pada akal (rasio) dan dalam dunia yang obyektif di luar diri 
manusia, tidak ada yang lebih tinggi dari pada apa yang dapat dipa- 
hami oleh akal itu sendiri dengan bantuan panca indera.” 

Keempat, munculnya teori evolusi. Teori evolusi yang digagas 
oleh Darwin mempunyai pengaruh yang sangat besar dalam per- 
kembangan pemikiran Barat modern. Teori ini telah dipandang 
seolah-olah adalah sebuah hasil penemuan ilmiah yang telah teruji 
kebenarannya, padahal sesungguhnya pendapat ini baru sebatas 
hipotesis yang sampai sekarang tidak terbukti kebenarannya. Yang 
menyedihkan lagi adalah upaya menyandingkan kejadian Adam, 
yang dalam Kitab Suci agama-agama adalah ciptaan Tuhan yang 
diajarkan kepadanya nama-nama benda atau ilmu pengetahuan 
sebagai bekal seorang khalifah yang bertugas memakmurkan bumi, 
dengan konsepsi evolusionis yang menempatkan manusia sebagai 
sebuah proses pendakian dari kera menjadi manusia. 


4 Huston Smith, Kebenaran yang Terlupakan: Kritik atas Sains dan Moderni- 
tas, terj. Inyiak Ridwan Muzir (Yogyakarta: IRCiSoD, 2001), 9. 


5 Seyyed Hossein Nasr, Islam Tradisi, terj. Lugman Hakim (Bandung: Pusta- 
ka, 1987), 100. 


16 Seyyed Hossein Nasr, Tradisional Islam in the Modern World (Kuala Lumpur, 
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Kelima, kehidupan materialistik dan hedonistik telah melanda 
dunia Islam akibat dari pesatnya ekspansi kapitalis yang meng- 
gurita. Kapitalisme adalah kekuatan modal yang bekerja tanpa 
henti memasuki setiap relung kehidupan manusia bahkan sampai 
ke kamar tidurnya. Akibatnya Negara-negara yang tidak bermodal 
alias miskin yang pada umumnya mayoritas muslim berada pada 
hubungan yang tidak seimbang, yang meminjam istilah Basam Tibi 
yaitu “top dog dan underdog”. Yang dimaksud dengan top dog adalah 
Negara-negara yang maju secara ilmu pengetahuan dan teknologi 
modern sedangkan underdog adalah negara-negara non Barat 
atau non capital, yang memiliki ketergantungan terhadap Barat 
baik ilmu pengetahuan, teknologi, pendidikan, politik, ekonomi 
maupun kultural. Basam Tibi kemudian mengutip pendapat Johan 
Galtung yang mengatakan bahwa hubungan di antara negara yang 
berada pada lingkaran top dog dengan negara-negara yang berada 
pada lingkaran underdog adalah hubungan yang asimetris karena 
kesempatan dan kemajuan di dunia didistribusikan secara tidak 
merata.” 

Fenomena modernitas dengan globalisasinya demikian dah- 
syatnya sehingga tidak arif untuk dituangkan secara panjang lebar 
dalam tulisan yang singkat ini. Beberapa hal yang dikemukakan di 
atas hanya secercah persoalan yang diperlukan sebagai pemantik 
untuk mengantarkan kita berpikir ulang, tentang bagaimana 
tasawuf sebagai sebuah perbendaharaan Islam yang sangat berharga 
itu dapat ikut memainkan peran untuk membawa umat Islam 
menyikapi dan bersaing di dunia modern tetapi dalam waktu yang 
sama ia tidak tercerabut dari akar spiritualitasnya. Berikut ini akan 
diuraikan pikiran-pikiran alternatif tentang kemungkinan tasawuf 
tidak ditinggalkan tetapi justru dicari dan dimunculkan sebagai 
penyeimbang terhadap kehidupan modern. Salah satu alternatif 
yang akan diuraikan untuk memberi orientasi dalam rangka mem- 
bangun model tasawuf yang sesuai dengan perkembangan zaman 


Foundation For Traditional Studies, 1988), 105. 


1 Bassam Tibi, Krisis Peradaban Islam Modern, terj. Yudian W. Asmin (Yogya- 
karta: Tiara Wacana, 1998), 17. 
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dan sesuai dengan alam Indonesia, akan dilacak pada kehidupan 
Rasul Muhammad saw. 


H. Nabi Muhammad Saw. Sebagai Model 


Beberapa data terakhir menyebutkan bahwa tasawuf sekarang 
ini mulai diminati oleh kalangan terdidik dan kalangan muda di 
tanah air. Bahkan menurut Azyumardi Azra yang dikutip oleh 
Amin Syukur mengatakan bahwa tasawuf atau sufisme sekarang ini 
sudah merupakan fenomena umum yang terjadi hampir di seluruh 
dunia Islam, tidak ketinggalan juga di negara-negara yang minoritas 
muslim seperti di Amerika dan Inggris. Hal ini terjadi karena janji 
modernisme gagal memenuhi kebutuhan manusia terutama dalam 
menjawab kebutuhan spiritualnya. Minat masyarakat muslim Indo- 
nesia untuk mempelajari tasawuf ditandai dengan maraknya pener- 
bitan buku-buku tasawuf, tokoh-tokoh sufi dikunjungi oleh para 
jamaah ta'lim perkotaan, bahkan sufisme telah merambah masuk 
ke dunia seni. Persoalannya adalah model tasawuf seperti apa yang 
dapat memenuhi kebutuhan tersebut. 


1. Keteladanan Nabi saw. 


Muhammad Igbal mengilustrasikan posisi Nabi Muhammad 
saw. ketika Isra Mikraj, dalam perbedaannya dengan seorang sufi. 
Jika seorang sufi yang melakukan Isra Mikraj dan ketika bertemu 
dengan Allah, maka ia tidak akan kembali lagi ke dunia, karena 
pertemuan dengan Allah adalah cita-cita tertinggi seorang sufi. 
Berbeda dengan seorang Nabi yang tujuan akhirnya bukan bertemu 
dengan Allah tetapi tujuan akhirnya adalah mengubah sejarah, 
memakmurkan dunia. Apakah Nabi Muhammad seorang sufi? 
Nabi Muhammad saw. sebagai sosok yang multidimensi, perilaku 
kehidupannya menjadi inspirasi bagi semua sudut pandang. Nabi 
disebut sebagai seorang panglima perang, disebut sebagai seorang 
pedagang, sebagai seorang kepala rumah tangga, sebagai seorang 
diplomat ulung, dan masih banyak lagi model-model kehidupan 
yang disandangkan kepadanya. Dengan demikian, maka tidak 


salah jika ada kalangan tertentu yang memandang kehidupan 
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yang dijalani Nabi sebagai teladan cara hidup kesufian. Meskipun 
demikian, sebagaimana Muhammad Igbal, Fazlur Rahman menga- 
takan bahwa dalam orientasi kesadaran kenabian, pengalaman 
spiritual bukan untuk dijadikan tujuan akhir, atau dinikmati demi 
tujuan itu sendiri, tetapi pengalaman itu terutama untuk memberi 
arti pada tindakan dalam sejarah." 

Oleh karena itu, yang akan diteladani dari Nabi saw. tentu 
bukan hidup menyendiri dan membelakangi dunia. Hidup 
menyendiri seperti yang dilakukan Nabi di Gua Hira bukanlah 
suatu cara hidup asketik dengan menjauhi keramaian, tetapi hal 
itu Nabi lakukan dalam upaya mencari jalan keluar dari kondisi 
masyarakatnya yang mempertuhankan kebendaan itu. Bagaimana 
mungkin seorang anak manusia yang bakal mengubah sejarah dan 
dikagumi oleh dunia mengambil jalan hidup asketik dan menjauh 
dari masyarakatnya. Jika demikian, maka yang perlu diteladani 
dari Nabi adalah bagaimana Nabi menyikapi kehidupan dunia 
ini dengan perilaku yang sangat sederhana. Apakah dengan hidup 
sederhana itu berarti Nabi adalah seorang sufi? Penulis berpen- 
dapat bahwa kehidupan yang dijalani oleh Nabi saw. adalah hidup 
kesufian yang sesungguhnya. 

Beberapa uraian berikut dapat menggambarkan betapa Nabi 
menjalani kehidupan ini sebagaimana manusia bisa dengan meni- 
tikberatkan pada hidup kerohanian, bukan jasmani material. 
Pakaian Nabi sangat sederhana bahkan tidak jarang kesulitan untuk 
mengganti pakaian ketika diperlukan. Ia makan hanya sekerat roti 
atau kadang-kadang hanya sebiji kurma dan diiringi seteguk air. 
Dikisahkan bahwa pada suatu ketika Nabi pernah didatangi oleh 
Malaikat Jibril dan bertanya kepada Nabi. Apa yang beliau suka 
dari kehidupannya, apakah ia ingin menjadi seorang Nabi yang 
kaya-raya seperti Nabi Sulaiman atau mau hidup sengsara sebagai- 
mana Nabi Ayub. Nabi saw. menjawab bahwa ia lebih suka sehari 
kenyang dan sehari lapar. Di waktu lapar supaya dapat menjalani 
sabar dan di waktu kenyang agar dapat melaksanakan syukur. Nabi 


18 Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohammad (Bandung: Pustaka, 2003), 
183. 
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bangun di tengah malam untuk shalat, Nabi pun pernah menangis 
tersedu di dalam shalatnya. Aisyah, istri Nabi menceritakan bahwa 
Nabi bangun di tengah malam dan melakukan shalat sehingga keli- 
hatan sangat lelah pada kakinya (ada yang mengatakan kaki Nabi 
sampai bengkak karena lamanya berdiri). Kata Aisyah, “Saya ber- 
tanya kepada Nabi, apa gerangan wahai utusan Allah yang membua 
engkau sekuat ini beribadah, padahal Allah telah menjamin untuk 
mengampuni semua kesalahan tuan, baik pada masa lalu maupun 
masa yang akan datang?” Nabi menjawab, “Apakah saya tidak akan 
suka menjadi seorang hamba Allah yang bersyukur?” Beberapa 
riwayat yang artinya sebagai berikut, semakin memperjelas kehidu- 
pan kerohanian Nabi saw. 


Kata Aisyah, “Pada sepuluh hari yang akhir dari bulan 
Ramadan, Nabi senantiasa melakukan itikaf di masjid 
sampai akhir hayatnya” (Abu Hurairah) 


Nabi bersabda, “Demi Allah, saya memohon ampun 
kepada Allah dalam sehari semalam tidak kurang dari tujuh 
puluh kali” (Bukhari) 


Zuhudlah terhadap dunia supaya Allah mencintaimu 
dan zuhudlah pada apa yang ada di tangan manusia supaya 
manusia pun mencintaimu. (Ibnu Majah, Thabrani, Baihagi) 


Apabila Allah menghendaki seorang hamba-Nya men- 
jadi orang baik, maka diberinya paham akan rahasia agama, 
ditimbulkan rasa zuhud terhadap dunia, diberi anugerah 
dapat memandang yang gaib dan celah dirinya sendiri. 


(Baihagi) 


Jika engkau melihat ada orang yang zuhud kepada 
dunia, maka dekatilah dia. Itulah orang yang telah ditu- 
runkan Allah nikmat baginya. (Abu Ya'la) 


Dan tidaklah ada satu cara untuk mendekatkan diri 
kepada-Ku yang lebih Aku sukai dari pada mengerjakan apa 


19 Hamka, Tasawuf, Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Yayasan Nurul 
Islam, 1980), 27-29. 
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yang Aku perintahkan. Dan tidaklah berhenti hamba-Ku 
mendekatkan diri kepada-Ku dengan melakukan nawafil 
sehingga Aku mencintai dia, Aku yang menjadi pendengaran 
ketika ia mendengar. Aku yang menjadi penglihatannya ketia 
ia melihat, Aku yang menjadi tangannya ketika ia memukul, 
Aku yang menjadi kakinya untuk berjalan. Apabila ia me- 
mohon kepada-Ku, maka Aku kabulkan permohonanya. 
Jika ia berlindung kepada-Ku, maka Aku akan beri perlin- 
dungan. (Bukhari, Hadis Gudsi) 


Peliharalah Allah, niscaya Dia akan berdiri di hadapan- 
mu. Ingatlah Allah di waktu lapang supaya Dia mengingatmu 
di waktu sempit. Ketahuilah bahwa apa yang tidak me- 
nyalahkanmu, tidak akan membetulkanmu dan apa yang 
membetulkanmu, tidak akan menyalahkanmu. Ketahuilah 
bahwa kemenangan adalah beserta kesabaran, bahwa pintu 
kelapangan terbuka setelah ada kesulitan dan bahwa ber- 
sama kesulitan ada kemudahan. (Thurmudzi) 


2. Keteladanan Sahabat Nabi 


Keteladan yang sama juga diperlihatkan para sahabat Nabi 
terutama Abubakar, Umar bin Khatab, Utsman bin Affan dan 
Ali bin Abi Thalib. Diriwayatkan bahwa kehidupan Abubakar 
sangat sederhana, ia hidup dengan sehelai kain, ia wara, tawadu 
dan zuhud. Pada suatu hari ia memegang lidahnya dan berkata 
inilah yang senantiasa mengancamku. Ia berkata bahwa apabila 
seorang hamba telah dirasuki oleh sifat ujub karena dipengaruhi 
oleh perhiasan dunia, maka Allah akan murka kepadanya sampai 
perhiasan itu ditinggalkannya. Dalam posisi sebagai seorang kepala 
negara, kekuasaan dan kekayaan adalah bagian yang tidak terpisah- 
kan dari kedudukan itu. Namun kehidupan yang diperlihatkan 
adalah sebuah fenomena yang bertolak belakang dan sudah tentu 
membalik logika umum tentang sebuah kekuasaan. Dalam kesem- 
patan yang lain ia mengatakan, barangsiapa yang telah mengecap 
nikmatnya kesucian marifat, maka ia akan memandang sepi segala 
sesuatu selain Allah dan merasa sendiri dalam keramaian. 


20 Thid., 32-33. 
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Bagi Umar bin Khatab, kedudukan sebagai khalifah dengan 
kekuasaan yang tinggi itu tidak membuatnya bergeser dari hidup 
kerohanian yang suci, bahkan hidup yang sederhana, wara” dan 
tawadu itu semakin bertambah-tambah justru ketika beliau men- 
duduki jabatan sebagain khalifah. Diriwayatkan bahwa pada 
suatu hari seorang bangsawan Persia datang hendak bertemu 
dengan Umar dan betapa terkejutnya ketika mendapati Khalifah 
sedang tidur kelelahan di bawah sepatang pohon di tengah padang 
dalam keadaan keringat bercucuran di pipinya. Ketika itu datang 
kiriman zakat dari Yaman dan untuk membagi zakat itu dilakukan 
pertemuan, yang salah satu agenda acaranya adalah penyampaian 
amanat dari Khalifah. Setelah pembagian zakat selesai, Kalifah me- 
nyampaikan amanatnya yang antara lain memerintahkan ketaatan 
rakyat kepada Khalifah. Tiba-tiba berdiri salah seorang di antara 
yang hadir dan menyatakan ketidak-taatannya kepada Khalifah. 
Setelah diusut, ternyata orang itu melihat ada ketidakadilan dalam 
pembagian zakat itu. Ketidakadilan yang ia maksud adalah pemba- 
gian antara Khalifah dan rakyat tidak ada perbedaan, semua sama. 
Menurut orang yang protes ini, mestinya Khalifah mendapat lebih 
banyak dari rakyat kebanyakan. 

Sama halnya dengan Kalifah ketiga, Utsman bin Affan juga 
menjalani laku kerohanian yang sama. Utsman dikenal sebagai 
saudagar yang kaya, ia diberi kelapangan rezeki oleh Allah, namun 
di tengah-tengah kekayaan pribadinya dan kedudukannya sebagai 
seprang kepala negara, tidak membuatnya mabuk harta dan kekua- 
saan alias lupa daratan. Jika malam tiba setelah menjalankan 
tugas-tugas pemerintahan, ia menelaah al-Gur'an kadang-kadang 
sampai tengah malam. Ia berkara, ini adalah surat yang dikirim oleh 
Tuhanku, maka tidak layak bagi seorang hamba untuk melalaikan 
dengan tidak membaca isi surat itu. Surat ivu hendaknya senantiasa 
dibaca agar dipahami maksudnya dan kemudian dijalankan. 

Kehidupan Khalifah keempat, Ali bin Abi Thalib juga ter- 
golong sederhana atau bahkan sangat sederhana. Apabila bajunya 
sobek, maka ia menjahitnya sendiri. Ketika ditanya oleh seseorang 
tentang keadaannya itu, beliau jawab, untuk mengkhusyukkan hati 
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dan menjadi teladan bagi orang-orang yang beriman. Sufyan bin 
Uyaynah mengomentari kehidupan Khalifah keempat ini dengan 
mengatakan bahwa Ali bin Abi Thalib adalah sebesar-besar sahabat 
dalam hidup zahid. 


H. Sufi di Abad Modern 


Setelah menyaksikan kehidupan para sufi dan keteladanan yang 
dicontohkan oleh Nabi Muhammad saw. dan keempat sahabatnya, 
maka pertanyaanya adalah bagaimana praktik kesufian dapat diim- 
plementasikan pada abad modern ini? Sufi model apa yang sesuai 
dengan kondisi sekarang? Dalam banyak literatur, tasawuf dibagi 
menjadi tiga bagian yaitu tasawuf falsafi, tasawuf amali dan tasawuf 
akhlaki. 

Tasawuf falsafi ialah tasawuf yang dikembang oleh para 
sufi yang menguasai filsafat atau setidaknya bernuansa filsafat. 
Meskipun tujuan akhir dari tasawuf falsafi ini tidak jauh berbeda 
dengan tasawuf amali tetapi dari latar balakangnya para sufi ini 
sangat terpengaruh dengan filsafat sebelumnya terutama filsafat 
Neoplatonisme yang berpaham emanasi. Misalnya pada filosof-sufi 
Ibn Masarrah dari Andalusia berpendapat bahwa tingkatan wujud 
yang memancar dari Tuhan adalah materi pertama yang bersifat 
rohaniah, kemudian muncul berturut-turut akal universal, jiwa 
universal, natur universal, dan terakhir adalah materi kedua yang 
bersifat murakab (tersusun). Menurutnya, malalui jalan tasawuf 
manusia dapat melepaskan jiwanya dari belenggu badan dan mem- 
peroleh karunia Tuhan berupa penyinaran hati dengan cahaya 
Tuhan. Itulah ma'rifat yang memberikan kebahagiaan sejati.” 

Tasawuf amali identik dengan tarekat yang mempunyai tata- 
cara dan aturan-aturan untuk menyampaikan seseorang pada 
tujuannya. Dalam tarekat setidaknya ada lima unsur yang harus 
dipenuhi, yaitu mursyid, baiat, silsilah, murid dan ajaran. Mursyid 
adalah orang yang telah mencapai tingkatan tertentu yang dikenal 
dengan istilah rija/ al-kamal dan telah mukasyafah (wali yang sem- 


21 Abdul Aziz Dahlan, “Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi: Tinjauan Filosofis,” 
Ulumul Ouran, Vol. Il, No. 8 (1991), 27. 
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purna dan telah terbuka tabir penyekat antara dia dengan Tuhan). 
Mursyid ini bertugas membimbing murid sesuai dengan magam- 
nya masing-masing. Baiat adalah janji setia untuk melaksanakan 
ajaran tarekat yang telah diajarkan, baik agidah, akhlak maupun 
wirid. Janji ini biasanya didahului dengan membaca al-@ur'an surat 
al-Fath ayat 10.2 Si/silah adalah hubungan yang saling bersambung 
antara satu nama dengan nama yang lain yang sangat panjang, dit- 
ulis di atas kertas yang kemudian diserahkan kepada murid setelah 
dibaiat. Kemudian, murid adalah orang yang belajar dan dibimbing 
oleh seorang mursyid. Sedangkan ajaran adalah seluruh ilmu yang 
diberikan oleh guru kepada murid.? 

Tasawuf akhlagi yaitu ajaran yang berkaitan dengan moral 
yang diterapkan dalam kehidupan sehari-hari dengan tujuan untuk 
memperoleh kebahagiaan. Praktik dari tasawuf model ini diawali 
dengan apa yang disebut sebagai takhalli yaitu mengosongkan atau 
menyucikan diri dari sifat-sifat yang tercela. Kemudian diikuti 
dengan proses tahalli yaitu mengisi diri dengan sifat-sifat yang ter- 
puji sehingga menjadi suatu kebiasaan. Hasil dari menjalankan 
kedua proses itu secara konsisten maka muncul tajalli yaitu tersing- 
kapnya tabir yang menghalangi seseorang dari Nur Ilahi, sejalan 
dengan sirnanya sifat-sifat yang membelenggu manusia. Tujuan 
dari tasawuf ini adalah untuk membentuk manusia, dalam hal 
ini adalah seorang muslim agar senantiasa ber-akhlakul karimah, 
baik dengan Allah, dengan manusia, dengan alam semesta maupun 
dengan dirinya sendiri. 4 

Dalam suasana batin manusia modern yang serba instan, 
kompetitif, hidonis dan sekuler sekarang ini, mulai disadari per- 
lunya suasana batin yang lain untuk mengimbangi kekeringan jiwa 


22 Yang artinya: Bahwasanya orang-orang yang berjanji setia kepada kamu 
sesungguhnya mereka berjanji setia kepada Allah. Tangan Allah di atas tan- 
gan mereka, maka barangsiapa yang melanggar janjinya niscaya akibat ia 
melanggar janji itu akan menimpa dirinya sendiri dan barangsiapa menepati 


janjinya kepada Allah, maka Allah akan memberinya pahala yang besar. 


23 Amin Syukur, Tasawuf Kontekstual (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2012), 2 
dan 10. 


2 Thid, 1. 
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yang melanda. Pilihan untuk mengembangkan spiritualitas agama 
dalam hal ini adalah tasawuf untuk menjawab problematika keji- 
waan manusia modern sangat dimungkinkan, namun pilihannya 
adalah tasawuf yang tentu tidak membelakangi dunia, tidak apriori 
terhadap kehidupan materi dan tidak lari dari tantangan globalisasi. 
Tasawuf yang zuhud di tengah gemerlap tumpukan materi, yang 
zuhud di atas kedudukan yang tinggi, yang memacu dan memo- 
tivasi untuk mengubah dunia sementara dia sendiri tidak tergoda 
dengan dunia. Ia zuhud dalam kondisi apapun dan dalam profesi 
apapun. 

Untuk mengakhiri tulisan ini ada baiknya dilengkapi dengan 
nasihat imam al-Ghazali sebagaimana dikutip oleh Nurcholish 
Madjid: Hendaknya anda ketahui bahwa hakikat dan batasan 
tentang kufur dan iman, serta rahasia tentang kebenaran dan 
kesesatan, tidak akan tersingkap bagi jiwa yang kotor oleh nafsu 
untuk memperoleh dan mencintai pangkat martabat (prestige) dan 
harta benda. Melainkan terbuka bagi jiwa yang pertama, bebas 
dari kotoran debu dunia, kedua, jiwa itu dipoles dengan latihan 
ruhani (riyadlah) yang sempurna, ketiga, jiwa itu diterangi oleh 
ingat kepada Allah (dzikir) yang tulus: keempat, ia terlatih dengan 
cara berpikir yang tepat: dan kelima, ia berhiaskan keteguhan me- 
netapi ketentuan-ketentuan syara. Dengan demikian, maka akan 
melimpah kepda jiwa itu cahaya dari relung nubuwwat, dan men- 
jadilah ia seolah-olah sebuah cermin yang mengkilat serta bertindak 
sebagai penerang iman dalam kaca hati orang bersangkutan dengan 
pancaran berbagai cahaya. Minyak lampu penerang itu hampir- 
hampir saja menyala meskipun tidak pernah tersentuh oleh api. 


I. Penutup 
Kehadiran tasawuf pada masa awal disebabkan oleh dua hal, 
pertama, sebagai bagian yang tidak terpisahkan dari upaya mema- 
hami dan mengamalkan ajaran Islam. Dalam konteks ini maka 
ada pengaruh luar atau tidak, tasawuf tetap akan muncul karena 


25 Nurcholish Madjid (ed.), Khazanah Intelektual Islam (Jakarta: Bulan Bin- 
tang, 1994), 157. 
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dorongan kitab suci al-Guran. Kedua, tasawuf muncul karena 
ada problem internal umat Islam ketika kehidupan hedonistik 
dan materialistik melanda dunia Islam, oleh ulah para pembesar 
dan keluarga-keluarga kerajaan. Dalam perjalanan waktu, tasawuf 
berkembang ke arah yang lebih ekstrem yaitu hidup dalam kondisi 
mengenaskan dan membelakangi dunia. Kondisi tersebut ber- 
tolak belakang dengan kehidupan yang dicontohkan oleh Nabi 
Muhammad saw. dan empat sahabatnya. Nabi dan para sahabat ini 
menempuh cara hidup yang sederhana dan tekun dalam beribadah 
tetapi tidak membelakangi dunia. Hidup sederhana yang mereka 
jalani bukan karena tidak mempunyai harta atau bukan karena 
tidak bisa memiliki harta, bagaimana mungkin seorang kepala 
negara kekurangan sandang dan makan, tetapi kehidupan kero- 
hanian itu mereka tempuh karena tidak ingin terbelenggu oleh 
gemerlapnya harta dan tahta. 

Dalam masa modern dengan gaya hidup yang penuh kom- 
petitif, hedonistik dan materialistik seperti sekarang ini, mestinya 
tasawuf hadir lagi untuk menyirami kegersangan kalbu yang sudah 
terjauh dari cahaya Ilahi. Tasawuf yang hadir sekarang ini bukan 
yang membelakangi dunia tetapi yang memacu motivasi kaum 
muslim untuk mengubah dunia tetapi dalam waktu yang sama 


tetap berpijak pada akar spiritual yang hakiki. 
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Fahruddin Faiz 


Suatu hari, ketika sedang trance, Suhrawardi merasa bertemu 
Aristoteles. Saat itu ia sedang pusing memikirkan tentang cara 
manusia dapat mempunyai pengetahuan. 

Suhrawardi : Bagaimana kita dapat mempunyai pengetahuan? 

Aristoteles : Berpikirlah tentang dirimu sendiri, kamu akan mene- 
mukan jawabannya. 

Suhrawardi : Tetapi bagaimana? 

Aristoteles : Bukankah kamu mengetahui dirimu sendiri? Jika 
begitu maka kamu akan dapat menjawab sendiri 
apakah pengetahuanmu mengenai dirimu sendiri itu 
oleh kamu sendiri atau oleh yang lain. Jika oleh orang 
lain, maka pasti ada kekuatan atau pribadi lain selain 
dirimu sendiri yang bertindak terhadapmu dan me- 
ngetahui dirimu. Jadi bukan kamu yang mengetahui 
dirimu sendiri. 


Pendahuluan 


Banyak orangberanggapan bahwa Filsafat Islam telah mencapai 
klimaksnya pada saat Ibnu Rusyd. Hal ini didasarkan kepada kenya- 
taan bahwa Pasca Ibnu Rusyd Dunia Islam secara global mengalami 
kemunduran dalam gerakan pemikirannya seiring dengan semakin 
meredupnya peran politiknya karena serbuan tentara Mongol yang 
menghancurkan kekuasaan Khilafah Islam di Timur dan ber- 
akhirnya kekuasaan politik Islam di Barat (Spanyol). Di sisi lain, 
populernya pola keberagamaan bercorak sufistik yang dipelopori 
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oleh al-Ghazali dengan Ihya” Ulum al-Din-nya sedikit banyak juga 
memengaruhi aktivitas agresif-eksploratif yang berkembang dalam 
dunia intelektual Islam sebelum itu. Tidak heran apabila kemu- 
dian zaman itu, tepatnya sekitar abad ke-6 Hijriyah, sering diklaim 
sebagai awal kematian pemikiran Islam, termasuk filsafatnya. 

Namun anggapan semacam itu dapat dikatakan tidak sepenuh- 
nya benar, karena di belahan lain dunia Islam saat itu, tepatnya di 
wilayah Persia Dinasti Safawi menjadi pusat baru Imperium Islam 
di wilayah Timur, tradisi intelektual dan kefilsafatan berkembang 
dengan cukup signifikan.' Tokoh-tokoh besar dalam bidang filsafat 
saat itu misalnya adalah Suhrawardi al-Magrtul, Nasruddin at-Tusi, 
Mir Damad dan Sadruddin Syirazi (Mulla Sadra). 

Cukup menarik untuk diperhatikan bahwa tradisi kefilsafatan 
pada masa ini memiliki kecenderungan yang cukup kuat untuk 
tidak hanya mengandalkan spekulasi akal atau pun mengandalkan 
“pengalaman” dalam menganalisa dan memahami problema-pro- 
blema kefilsafatan, tetapi juga menerima—dan kemudian juga men- 
justifikasi—pengetahuan “intuitif” yang diperoleh melalui “pem- 
beritahuan” atau “pelimpahan” langsung dari Tuhan ke dalam diri 
manusia. Suhrawardi yang dapat dikatakan pelopor yang memopu- 
lerkan jenis pengetahuan ini menyebut pengetahuan semacam itu 
sebagai pengetahuan isyragi. 

Dapat dikatakan bahwa pemikiran mengenai isyragi ini meru- 
pakan satu bentuk penentangan terhadap kuatnya dominasi tradisi 
berpikir rasional Yunani. Pemikiran semacam ini dapat dilacak 
dalam budaya Arab Islam di wilayah Timur Dekat, terutama di 
Mesir, Suriah, Pakistan dan Irak.? Lebih jauh tradisi pemikiran 
semacam ini sebenarnya bisa ditemui juga pada tiga Agama Samawi: 
Islam, Yahudi, dan Kristen, meskipun tentunya telah mendapat 
suntikan warna dari ajaran masing-masing. 


1 Jalaluddin Rahmat, “Hikmah Mutaaliyah: Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd,” 
Al-Hikmah, No. 10, (1993), 74. 


2 Muhammad Abid al-Jabiri, Bunyah al-Agl al-Araby (Beirut: Al-Markaz al- 
Sagafy al-Araby, 1993), 252-253. 
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Isyragi Sebagai Sebuah Episteme 


Harus diakui bahwa tidaklah mudah untuk merumuskan 
struktur dan bangunan pengetahuan yang berpola isyragi ini. 
Setidaknya ada dua ciri pengetahuan isyragi yang membuatnya 
agak sukar untuk “ditembus”, yaitu sifatnya yang subyektif dan 
isinya yang tidak selalu sejalan dengan penalaran rasional biasa. 

Secara garis besar, ada dua aliran besar dalam epistemologi, 
yaitu rasionalisme dan empirisme. Rasionalisme yang dalam wajah 
lain juga dikenal sebagai idealisme, dalam metodenya untuk me- 
meroleh pengetahuan menekankan pentingnya peran akal, semen- 
tara panca-indera dinomor-duakan. Sebaliknya, empirisme yang 
biasa disebut juga sebagai realisme lebih menekankan peran indera, 
sementara akal dinomor-duakan. 

Sejarah mencatat, para pengikut kedua aliran tersebut saling 
bersikukuh akan pandangan mereka dalam waktu yang cukup lama 
serta saling merasa benar, sampai akhirnya muncul Immanuel Kant 
(1724-1804) yang berusaha mendamaikan keduanya dan berupaya 
untuk meluruskan sikap merasa benar sendiri dari masing-masing 
aliran tersebut. Pada dasarnya jalan keluar yang ditawarkan oleh 
Kant ialah untuk menemukan formulasi dan batas-batas wilayah 
yang tepat bagi pengetahuan yang diperoleh indera maupun oleh 
akal. Setelah munculnya Kant, perkembangan yang lebih pesat 
terjadi dengan munculnya beragam pandangan dan anggapan 
mengenai pengetahuan yang tidak hanya berkutat pada dikotomi 
rasionalisme dan empirisme. 

Lepas dari kedua aliran besar tersebut, sebenarnya ada wilayah 
lain yang juga diasumsikan sebagai sumber dan wahana pengeta- 
huan tetapi sering dipandang sebelah mata oleh dunia ilmiah, 
yakni intuisi. Intuisi yang sering pula disebut sebagai pemahaman 
langsung adalah sumber pengetahuan yang tidak merupakan hasil 
pemikiran sadar atau persepsi inderawi secara langsung. Termasuk 
dalam kategori pemikiran intuisi inilah pengetahuan isyragi, 
meskipun secara spesifik sebenarnya pengetahuan isyragi ini memi- 
liki ciri khas tersendiri dibandingkan pengetahuan intuitif biasa, 
yaitu dalam hal keyakinan adanya campur tangan “Tuhan” yang 
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melimpahkan pengetahuan. 

Ada beberapa istilah yang dipakai untuk menyebut ilmu yang 
diperoleh melalui pelimpahan langsung ini selain sebutan 1syragis 
ada yang menyebutnya irfany, ada yang mendefinisikannya sebagai 
ilmu huduri,S di samping ada pula sebutan-sebutan lain seperti 
laduni, marifat, kasyf, gnosis, fath, dzaug, bashirah, dan juga musya- 
hadah. 

Sebutan sebagai ilmu huduri berawal dari konsep dua macam 
jenis ilmu dalam Islam, yaitu ilmu husuli dan ilmu huduri. Ilmu 
husuli adalah pengetahuan yang diperoleh melalui penyimpulan 
logis atau melalui konsepsi-konsepsi rasional yang berkaitan 


3 Menurut William C. Chittik, pengetahuan manusia itu bisa dibagi tiga, yaitu 
pengetahuan akali, pengetahuan intuitif dan pengetahuan misteri (asrar). 
Pengetahuan misteri ini sendiri dapat dibagi dua: yaitu pengetahuan yang 
isinya bisa dipahami oleh akal dan yang tidak bisa dipahami oleh akal. Dan 
pengetahuan yang tidak bisa dipahami akal juga terbagi dua, yaitu pengeta- 
huan yang murni intuitif dan pengetahuan yang merupakan akhbar (hasil 
pelimpahan langsung dari Tuhan). Lihat William C. Chittik, Ibn al-Arabis 
Metaphysics of Imagination: The Sufi Path of Knowledge (Albany: State of Uni- 
versity of New York Press, 1989), 170. 


Sebutan sebagai isyragi berasal dari Suhrawardi Al-Magtul untuk menun- 
jukkan adanya peristiwa pelimpahan (pengetahuan) dari Tuhan kepada se- 
seorang yang sering digambarkan dalam bentuk cahaya. Dalam istilah lain 
isyragi ini sering juga disebut sebagai illuminasi. 

Sebutan sebagai irfany ini biasanya dikaitkan dengan pandangan Muhammad 
Abid al-Jabiri mengenai trilogi nalar Arab, yaitu bayani, irfany dan burhani. 
Episteme bayani melalui metode dialektiknya dikenal sebagai wahana kaum 
lughawiyin, fugaha dan mutakallimin. Oleh al-Jabiri mereka ini disebut seba- 
gai Ashab an-Nagl wa al-Atsar. Episteme burhani dengan metode demonstra- 
tifnya dikenal sebagai wahananya para failasuf dan mantigiyyin. Oleh al-Jabiri 
mereka ini disebut sebagai Ashab al-Agl wa al-Fikr. Sementara itu irfany 
sendiri disebut sebagai wahananya para sufi, kaum batiniyyin dan masyri- 
giyyin. Oleh al-Jabiri mereka disebut sebagai Ashab al-Marifah. Episteme 
bayani mengedepankan teks sebagai sumber pengetahuannya: sementara 
episteme burhani mengedepankan logika dan episteme irfany mengedepan- 
kan pengalaman langsung. Lihat Muhammad Abid al-Jabiri, Bunyah al-Agl 
al-Araby, 253. 

S Lihat uraian lengkap Mehdi Hgiri Yazdi, Ilmu Huduri: Prinsip-prinsip Epis- 
temologi dalam Filsafat Islam, terj. Ahsin Muhammad (Bandung: Mizan, 
1994). 
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dengan obyek-obyek yang empiris dengan akal dan indera sebagai 
alatnya sementara ilmu huduri adalah pengetahuan yang diper- 
oleh tidak seperti dalam ilmu husuli, tetapi melalui “pelimpahan” 
langsung dari Tuhan. 

Sebutan sebagai £asyf (terbuka) merujuk kepada peristiwa ter- 
singkapnya tabir yang menutupi diri (lebih tepatnya lagi: menutupi 
hati atau kalbu) dari pengetahuan-pengetahuan rahasia yang ber- 
sumber langsung dari Tuhan. Adapun sebutan sebagai 1/mu laduni 
biasanya diartikan sebagai adanya pengetahuan yang langsung 
dianugerahkan oleh Allah kepada seseorang tanpa dia harus me- 
lakukan upaya-upaya ilmiah yang sewajarnya. Dan sebutan sebagai 
marifat biasanya berkait dengan kemampuan seseorang untuk 
mengetahui dengan mata hatinya mengenai Tuhan dan rahasia- 
rahasia-Nya, di mana hal itu diperoleh melalui anugerah Tuhan 
kepada-Nya karena kesungguhan pengabdian kepada-Nya. 

Lebih filosofis lagi apabila pengetahuan ini dikaitkan dengan 
salah satu aliran dalam filsafat yang bertitel gzostisisme, di mana 
pengetahuan kasyf, isyrag dan lain semacamnya itu disebut sebagai 
gnosis. Pengetahuan gnosis dalam gnostisisme (berasal dari bahasa 
Yunani gnostikos yang berarti orang yang mengetahui) adalah satu 
pengetahuan yang hanya dimiliki dan bisa dipahami oleh orang- 
orang tertentu saja. Gnosis jauh berbeda dengan pengetahuan biasa 
karena diperoleh bukan melalui akal, melainkan melalui kesadaran 
mistis yang dicapai seseorang secara langsung melalui ilham atau 
melalui laku tertentu dari seorang yang dianggap utama, seperti 
nabi atau rasul.” 

Pemakaian istilah marifah, isyrag, maupun kasyf biasanya 
lebih dikaitkan dengan pengetahuan mengenai hakikat ketuhanan 
yang kurang bersangkut-paut dengan dunia nyata. Hal ini tidak 
mengherankan karena memang pengetahuan yang agaknya lebih 
dikenal dalam dunia mistik atau tasawuf ini lebih sering berupa 
pengetahuan akan hakikat dan rahasia Ketuhanan, meskipun tidak 
semuanya demikian. Dalam kisah Musa dan Khidir misalnya, di 


7 Gilles @uispelt, “Gnosticism,” Mircea Eliade (ed.), The Encyclopedia of Reli- 
gion, Vol. S (New York: Mac Millan Publishing & Co., 1987), 566-567. 
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sana tergambar pengetahuan Khidir yang berasal dari Allah me- 
ngenai realitas yang dihadapinya, di mana pengetahuan tersebut 
tidak dipahami oleh Musa yang mengandalkan rasionya. 

Sarana paling pokok untuk memperoleh pengetahuan isyragi 
ini adalah kalbu. Kalbu di sini bukan berarti hati atau bagian tubuh 
secara fisik yang terletak di bagian sebelah kiri dada manusia. Kalbu 
di sini lebih bersifat rohaniah. Al-Ghazali menggambarkan kalbu 
ini sebagai cermin, sementara ilmu adalah pantulan realitas yang 
terdapat di dalamnya. Jika cermin tidak bening, maka realitas ilmu 
tidak akan bisa ditangkap dengan jelas. Yang membuat kalbu tidak 
bening adalah hawa nafsu, sementara untuk membuatnya menjadi 
bening diperlukan ketaatan kepada Allah dan keberpalingan dari 
tuntutan hawa nafsu. 

Menurut Harun Nasution, perbedaan antara kalbu akal adalah 
kalau akal dapat mencapai pengertian yang sebenarnya tentang 
Tuhan, sementara kalbu lebih jauh dari itu, dapat mengetahui 
hakikat dari segala yang ada dan jika dilimpahi oleh Tuhan, bisa 
mengetahui rahasia-rahasia-Nya.” 

Dengan sarana yang berbeda, tentu saja metode dalam memer- 
oleh pengetahuan pun berbeda. Dengan memakai akal orang 
melakukan pemahaman rasional dan memperoleh pengetahuan 
yang bersifat apriori, sementara dengan pengalaman orang mela- 
kukan pemahaman inderawi yang menghasilkan pengetahuan 
bercorak aposteriori, tetapi dengan kalbu jenis pengetahuan yang 
didapat tidak dapat dimasukkan dalam kedua kategori tersebut. 

Pengetahuan melalui kalbu adalah pengetahuan yang dilim- 
pahkan oleh Tuhan kedalamnya (isyrag) atau pengetahuan karena 
disingkapkannya rahasia-rahasia oleh Tuhan terhadapnya (kasyf): 
sehingga syarat pertama untuk bisa memperoleh pengetahuan 
ini adalah mengupayakan bagaimana cara agar Tuhan berkenan 
melimpahkan pengetahuan atau menyingkapkan rahasia-rahasia- 


8 Abu alWafa al-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman (Bandung: Mizan, 
1985), 171. 


? Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bin- 
tang, 1973),77. 
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Nya, di samping juga “menata kalbu agar siap menerima semua 
itu. Untuk memenuhi syarat-syarat tersebut, biasanya para sufi 
menempuhnya dengan menjalankan laku kehidupan asketis, meng- 
hindarkan diri dari dunia dan membebaskan kalbu dari pesona 
dunia serta mengabdikan diri kepada Allah dengan sepenuh hari 
(suluk). 


Asumsi-asumsi Dasar Episteme Isyragi 


Sangat jelas bahwa pengetahuan isyragi pertama-tama meng- 
asumsikan setidaknya tiga hal: 


1. Ada “sesuatu” di luar diri manusia yang memberikan atau 
melimpahkan pengetahuan ke dalam dirinya. 


2. Manusia tidak perlu berusaha untuk memperoleh pengeta- 
huan tersebut, tetapi ia harus berusaha bagaimana caranya 
agar layak” menerima pengetahuan tersebut. 


3. Karena sifatnya “pemberian” atau “pelimpahan”, maka isi dan 
bentuk pengetahuan yang dimaksud bergantung kepada 
Yang Melimpahkan atau Yang Memberi, tanpa harus me- 
nyesuaikan dengan keinginan, kehendak maupun kapasitas 
dan perangkat pemahaman yang dimiliki manusia. 


Walaupun metode yang dipakai dan bentuk pengetahuan yang 
didapatkan terkesan sangat ekslusif, namun dari aspek wilayah 
jangkauannya, zsyragi lebih unggul dari pada episteme akal ataupun 
indera. Pengetahuan isyragi—meskipun lebih sering dalam bentuk 
pengetahuan mengenai Tuhan atau yang bersifat ketuhanan—bisa 
mengenai problem apapun, baik fisika maupun metafisika, baik 
mengenai realitas nyata maupun mengenai alam maya. 

Akal dengan metode rasionalnya diakui memiliki keterbatasan- 
keterbatasan tertentu. Dalam wilayah-wilayah kajian metafisika 
misalnya, akal banyak tidak berdaya, sehingga produk akal dalam 
hal ini sering disebut sebagai pemikiran “spekulatif”. Sementara 
itu indera yang dinomorsatukan dalam empirisme ternyata lebih 
sempit lagi wilayahnya. Indera hanya mampu berhubungan dengan 
apa yang bisa dilihat, didengar, dicium, diraba dan dirasa. Indera 
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tidak berdaya menghadapi hal-hal yang di luar semua itu. Kalau 
akal masih bisa berabstraksi—meskipun seringkali dalam bentuk 
spekulasi—terhadap hal-hal metafisik atau non-empiris, maka 
indera bisa dikatakan menyerah sama sekali terhadap hal-hal yang 
demikian itu. Indera hanya mampu merefleksikan sesuatu kalau 
ada bahan-bahan kongkret yang bisa “disentuh”. 

Keterbatasan-keterbatasan akal dan indera itu ternyata tidak 
menjadi masalah bagi isyragi. Isyragi yang berpijak pada intuisi 
dengan sumber pengetahuan suaru kalbu dan dipercaya berasal 
dari “pemberian” Tuhan secara langsung, memiliki wilayah yang 
bisa dikatakan tidak terbatas. Hal ini tidak mengherankan karena 
sumber pengetahuannya adalah Tuhan sendiri yang pengetahuan- 
Nya dipandang meliputi segala sesuatu: sebagaimana gambaran 
Al-Our'an sendiri bahwa kalaupun seluruh air dan cairan dimuka 
bumi ini dijadikan satu untuk menjadi tinta dan seluruh daun 
dan lembaran di bumi ini dikumpulkan untuk menjadi kertasnya, 
pengetahuan Allah itu tidak akan habis ditulis. 

Hal inilah yang nantinya akan memunculkan satu asumsi lain 
mengenai realitas yang merupakan dasar pijakan epistemologi 
isyragi ini. Asumsi yang dimaksud adalah pandangan bahwa segala 
peristiwa di dunia ini berjalan dalam dua pola, yaitu pola sunna- 
tullah dan pola gudratullah. Sunnatullah bisa diartikan sebagai 
ketetapan-ketetapan, undang-undang, aturan ataupun hukum 
yang diberlakukan oleh Alah di alam semesta ini untuk mengatur 
gerak lajunya, di mana dengan hukum-hukum itulah alam semesta 
ini berjalan. Adapun gudratullah bisa diartikan sebagai hak pre- 
rogratif Allah di alam semesta ini untuk menentukan terjadi atau 
tidaknya sesuatu, ada atau tidaknya sesuatu maupun berhenti atau 
berjalannya sesuatu. 

Dengan berpedoman kepada sunnatullah manusia bisa mem- 
produksi ilmu-ilmu pengetahuan karena ilmu pengetahuan itu di- 
susun berdasarkan keajegan yang ada di alam. Dengan berpedoman 
kepada sunnatullah inilah akal bisa merumuskan prinsip-prinsip 
berpikirnya dan indera bisa menata pengalaman yang didapat- 
kannya. 
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Namun menghadapi gudratullah baik akal maupun indera 
sama-sama “angkat-tangan”. Oudratullah—karena sifatnya yang 
bergantung sama sekali kepada kehendak Allah—secara eksklusif 
memang hanya dikuasai oleh Allah, dan hanya orang-orang terten- 
tu yang mendapat anugerah mengetahui isi dan rahasianya, itulah 
orang yang telah mencapai dan menguasai episteme isyragi. 

Kalau ada mahasiswa yang serius, rajin dan tekun belajar dan 
kemudian lulus dengan predikat cumJlaude, itu sunnatullah, namun 
kalau ia justru tidak lulus, itu gudratullah. Kalau ada orang yang 
tidak bisa berenang dan jatuh ke dalam air kemudian tenggelam, 
itu sunnatullah, tetapi kalau ia tidak tenggelam atau malah berjalan 
di atas air itu, itu gudratullah. 

Dari beberapa bentuk episteme yang ada, rasanya hanyalah 
isyragi yang berkesempatan untuk mencapai pengetahuan tentang 
gudratullah, karena memang sumbernya langsung berasal dari “yang 
punya” gudratullah dan juga sunnatullah. Dalam hal ini bisa dika- 
takan bahwa isyragi sebagai satu episteme lebih unggul dari pada 
episteme akal maupun indera. Isyragi bisa mencakup baik wilayah 
sunnatullah maupun gudratullah, sementara akal dan indera ber- 
henti pada sunnatullah. 


Bagaimana Mengukur Validitas Isyragi? 
Dalam kerangka berpikir ilmiah-akademis, problem yang 


sukar dijawab berkenaan dengan episteme isyragi ini mungkin 
adalah problema validasi kebenarannya. Bagaimanakah untuk 
mengukur benar-salahnya pengetahuan yang merupakan hasil dari 
pencapaian isyragi ini? 

Ada tiga macam teori dalam kajian epistemologi yang dikenal 
untuk menguji kebenaran atau validasi pengetahuan, yaitu teori 
korespondensi, teori koherensi dan teori pragmatik. Menurut teori 
korespondensi, satu pernyataan bisa dikatakan benar apabila ada 
kesesuaian antara pernyataan tentang sesuatu dengan sesuatu itu 
sendiris dengan kata lain ada “kesetiaan” oleh pernyataan kepada 
realitas obyektif (fidelity to objective reality). Sementara itu teori 
koherensi menguji wilayah konsistensi. Menurut teori ini, satu 
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pernyataan dikatakan benar apabila pernyataan tersebut konsisten 
(koheren) dengan pernyataan-pernyataan lain yang relevan yang 
telah diterima kebenarannya. Adapun menurut teori pragmatik, 
yang benar adalah yang memuaskan keinginan dan maksud, yang 
dapat dibuktikan dengan eksperimen dan dapat membantu dalam 
perjuangan hidup. Dengan kata lain, teori pragmatik ini bertujuan 
melakukan uji kemanfaatan.'” 

Ketiga jenis alat untuk menguji validitas kebenaran ini memiliki 
perannya masing-masing. Teori korespondensi biasa dipakai dalam 
kehidupan sehari-hari yang berkait dengan sains dan teknologi. 
Teori koherensi biasa dipakai dalam wilayah yang berkait dengan 
pengalaman dan pemikiran manusia, sedangkan teori pragmatisme 
berperan dalam wilayah mencari manfaat sesuatu. 

Pengetahuan isyragi adalah suatu jenis pengetahuan yang 
pemerolehannya tidak berkaitan dengan realitas obyektif dunia 
empiris. Maka dari itu, pengetahuan jenis ini diperoleh secara 
huduri dalam arti “hadir” begitu saja akibat “anugerah” dari Tuhan 
ke dalam diri manusia. Dengan kondisi demikian, tentu saja penge- 
tahuan tersebut tidak didahului oleh pengamatan atau pengalaman 
tertentu yang berkaitan dengan dunia nyata. 

Kondisi pengetahuan yang semacam itu tentunya membawa 
pada konsekuensi akan adanya kesulitan untuk melakukan peng- 
ujian maupun pengukuran kebenarannya melalui teori korespon- 
densi dengan merujuk terhadap realitas yang menjadi obyeknya. 
Karena sumbernya bukan obyek eksternal, maka tidak lagi bisa 
dilacak korespondensi antara subyek yang mengetahui dan obyek 
yang diketahui, juga antara fakta dengan pernyataan. Kritik-kritik 
yang dialamatkan kepada pemangku pengetahuan ini yang diarah- 
kan kepada kesesuaian antara isi pengetahuan dengan realitas 
obyektifnya, tidak bisa diberlakukan, karena pengetahuan tersebut 
diperoleh tanpa memiliki sangkut-paut dengan realitas obyektif, 
bahkan dalam tingkat tertentu, pengetahuan tersebut “mengatasi” 
realitas yang sebenarnya. 


10 Harold H. Titus, dkk., Persoalan-persoalan Filsafat, terj. H.M. Rasjidi 
(Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 237-244. 
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Sementara itu teori koherensi yang menyatakan bahwa suatu 
pernyataan dianggap benar apabila tidak bertentangan dengan 
pernyataan-pernyataan lain yang dianggap benar. Berkait dengan 
pengetahuan isyragi ini, kesulitan pertama yang bisa disebut 
adalah bahwa pengetahuan :syragi ini sifatnya sangat subyektif dan 
ekslusif. Sifatnya yang subyektif dan ekslusif tersebut membuat 
pengetahuan jenis ini hanya dimiliki oleh yang bersangkutan dan 
tidak ada kaitannya sama sekali dengan unsur-unsur eksternal, baik 
dalam wujud pribadi maupun dalam bentuk teori dan konsep. 

Lantas bagaimana dengan uji pragmatis? Agaknya nasib alat 
uji ini hampir sama dengan dua alat uji yang lain. Sebenarnya bisa 
saja dilakukan pengukuran sejauh mana pengetahuan itu membawa 
dampak atau pengaruh yang menguntungkan atau merugikan: 
atau sejauh mana implikasi dari pengetahuan tersebut dalam 
kehidupan. Tetapi pertanyaan yang muncul selanjutnya adalah, 
bagaimana seandainya jika hasil pengujian tersebut menyatakan 
bahwa ternyata pengetahuan tersebut tidak membawa manfaat 
apa-apa, baik terhadap pemangkunya maupun terhadap orang lain 
dalam kehidupan? Pertanyaan sederhana ini sebenarnya memiliki 
implikasi pertanyaan yang lebih “dalam”, yaitu apakah Tuhan me- 
lakukan sesuatu yang sia-sia dengan melimpahkan pengetahuan 
yang tidak ada gunanya? 

Dalam kasus tertentu sebenarnya bisa dilacak dan dibuktikan 
adanya manfaat atau setidaknya pengaruh dari adanya pengetahuan 
isyragi, khususnya bagi “orang-orang yang beriman.” Bagaimana 
pun juga, adanya pengetahuan ini membawa implikasi positif bagi 
mereka yang beriman dan percaya, yaitu semakin mendalamnya 
keimanan terhadap Tuhan dan kekuasaan-Nya. 

Karena tidak mudah mengukur validasi kebenaran pengeta- 
huan isyragi secara rasional maupun ilmiah-empiris, sementara 
keberadaan pengetahuan ini dialami secara subyektif, maka uku- 
ran kebenaran terhadap episteme isyragi mungkin lebih tepat jika 
didasarkan kepada kriteria-kriteria intersubyektif. Pola-pola pen- 
dekatan yang mengandalkan empati, simpati dan mutual-under- 
standing akan sangat bermanfaat untuk menggarap wilayah ini. 
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Mendialogkan Rasio, Rasa dan Ruhani 


Harus diakui bahwa pada dasarnya apabila menilik karakter- 
nya yang subyektif dan seringkali berisi hal-hal yang non-rasional, 
pengetahuan isyragi ini tidak bisa dimasukkan dalam kerangka 
berpikir ilmiah sebelum bisa “dibahasakan” secara rasional, dan 
inilah yang membuat pengetahuan ini “tidak populer” dan bersifat 
ekslusif, sehingga keberadaannya dapat dikatakan untouchable. 
Oleh karena itu, “pengguna” epistemologi isyragi sebenarnya juga 
dituntut untuk mendayagunakan akal dan indera sebagai sumber 
pendukung bagi pengetahuannya. 

Menurut Suhrawardi, apabila digambarkan, episteme isyragi 
harus melalui empat proses: 


1. Bagaimana mempersiapkan diri untuk mengalaminya: 
2. Menerimanya melalui illuminasi (isyragi): 


3. Membangun satu pandangan sistematik mengenai peng- 
etahuan tersebut: 


4. Menuangkannya dalam bahasa tulisan." 


Lebih lanjut, bagi Suhrawardi, way of reason dan way of intui- 
tion saling melengkapi. Nalar tanpa intuisi atau iluminasi adalah 
puerile (kekanak-kanakan) dan setengan buta, serta tidak akan men- 
dapatkan sumber dari keseluruhan kebenaran dan transenden, 
sementara intuisi tanpa adanya dukungan logika dan kemampuan 
rasional akan tersesat dan selanjutnya tidak akan mampu mengeks- 
presikan dirinya secara cermat dan metodologis.” Tidak aneh jika 
kemudian Mulla Shadra dengan Hikmah Mutaaliyah-nya berusaha 
mendialogkan antara rasio, intuisi dan wahyu. 

Sebagai makhluk yang multi-dimensi, diri manusia memiliki 
beragam potensi dan kapasitas yang perlu dan bahkan harus diop- 
timalkan fungsinya dalam kerangka menyukseskan perannya, baik 


sebagai 4bd (hamba) maupun sebagai khalifah Tuhan di muka 


1 Parvis Morewedge, Islamic Philosophy and Mysticism (New York: Caradan 
Books, 1981), 77. 


12 Agus Efendi, “Tasawuf sebagai Mazhab Epistemologi, Al-Hikmah, No. 17, 
Vol. VII (1996), 93. 
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bumi. Dunia psikologi kontemporer beberapa saat yang lalu baru 
menyadari bahwa setidaknya dalam diri manusia terdapat tiga 
dimensi intelegensia yang harus berjalan seimbang dan harmonis, 
karena jika salah satu saja dari dimensi tersebut tidak tergarap 
dengan baik, maka akan terjadi ketimpangan dalam kehidupan 
seseorang. Dimensi yang dimaksud adalah intellectual guotation, 
emotional guotation dan spiritual guotation. 

Ironisnya, sistem bernalar, gaya berpikir, pola pendidikan, 
sampai gaya hidup manusia secara umum pada saat ini menun- 
jukkan kecenderungan pengutamaan yang berlebihan terhadap 
dimensi intellectual guotation dan kurang begitu antusias untuk 
menggarap dimensi yang lain. Inilah mungkin salah satu faktor 
berbagai krisis dan ketimpangan harmoni yang melanda dunia 
secara global. 

Dilihat dari kerangka berpikir dan latar belakang tersebut, 
maka tawaran epistemologi isyragi yang berasal dari para filosof 
Persia ini sebenarnya merupakan sebuah kontribusi yang sangat 
berharga. Setidaknya, meskipun dalam epistemologi ini masih 
sangat banyak “misteri yang harus dipecahkan, para filosof tersebut 
telah menunjukkan adanya dimensi lain dari pengetahuan manusia 
yang eksis dan perlu juga digarap. Di sisi lain, hal ini sebenarnya 
tantangan sekaligus peringatan bagi para “pecinta” filsafat dalam 
tradisi Filsafat Islam maupun dalam tradisi Filsafat Timur untuk 
menyadari khazanah kefilsafatan mereka yang sering terabaikan 
dan tidak melulu memfokuskan perhatian kepada tradisi berpikir 
Barat. 


Penutup 


Terlepas dari kesetujuan atau ketidaksetujuan mengenai sah 
atau tidaknya isyragi ini dalam dunia ilmiah-akademis sebagai satu 
bentuk episteme sebagaimana rasio dan indera, harus diakui bahwa 
epistemologi ini telah ada dan berkembang dalam dunia Islam, 
khususnya dalam wilayah mistik atau tasawuf. Apabila dilacak 
secara lebih mendalam, sebenarnya ketidakjelasan struktur dan 


ketidakberdayaan alat uji kebenaran yang dianggap baku—seperti 
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korespondensi, koherensi dan pragmatik—untuk membuktikan 
validitas isyragi dan juga sifatnya yang ekslusif itu sebenarnya tidak 
melulu karena aspek subyektifitas dan dimensi seringkali non- 
rasional dan non-empiris yang menempel pada pengetahuan jenis 
ini, tetapi lebih karena wilayah ini memang belum banyak digarap, 
atau sesekali digarap tapi dengan pendekatan yang sangat apologis 
dan fragmentaris. Inilah agaknya membuat pengetahuan ini tidak 
populer dalam dunia ilmiah-akademis, di samping karena ternyata 
dunia ilmiah-akademis sendiri masih belum memiliki 'perangkat' 
yang dianggap memadai untuk menggarap wilayah ini secara kom- 
prehensif. 

Tetapi bagaimanapun kondisinya, isyragi adalah salah satu 
khazanah epistemologi hasil kontribusi para filosof muslim yang 
perlu dipertimbangkan dalam rangka menemukan dan merumus- 
kan satu bentuk epistemologi yang khas Islami, sebagaimana di- 
cita-citakan oleh para cendekiawan muslim di tanah air maupun 
di dunia. Apabila melihat multidimensi dan kompleksitas dunia 
manusia yang tidak mungkin direduksi ke dalam satu variabel 
tunggal saja untuk mendekatinya, semoga saja nantinya bisa dite- 
mukan satu formula yang kokoh yang mensintesakan antara 
rasionalisme, empirisme dan isyragi atau antara bayani, burhani dan 
irfani. 
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Pendahuluan 


Setiap tradisi religius mempunya bentuk spiritualitas unik. 
Spiritualitas bukanlah sesuatu yang berada secara periferal, malah ia 
merupakan esensi dan substansi setiap agama. Agama bahkan bisa 
hidup hanya karena ia mempunyai esensi spiritualitas. Spiritualitas 
yang dimaksud adalah satu kesadaran mendalam (deep conscious- 
mess) terhadap Yang Ilahi (The Divine) atau Yang Maha Benar 
(dl-Hagg) dan kesadaran ini sekaligus merupakan keberadaan 
(being) 

Dalam tradisi Islam, bentuk spiritualitasnya dikenal dengan 
nama tasawuf. Tasawuf, bagaikan jantung manusia, adalah sumber 
kehidupan spiritual dan pusat yang mengatur keseluruhan organ- 
isme keagamaan Islam. Jika Islam diibaratkan sebagai tubuh, maka 
tasawuf adalah jantungnya. Itulah mengapa para pembela tasawuf 
mengatakan bahwa tasawuf adalah “jantung risalah Islam”? atau 


(3 


jantung Islam” 


Muhammad Bagir, “Mengenal Toshihiko Izutsu dan Gairah Spiritualnya”, 
Toshihiko Izutsu, Sufisme: Samudra Makrifat Ibn Arabi, terj. Musa Kazhim 
dan Arif Mulyadi (Bandung: Mizan, 2016), xxv. 

Seyyed Hosscin Nasr, Ideals and Realities of Islam (London: Unwin Paper- 
backs, 1979), 121. 

3 Shaykh Fadhlalla Haeri, The Elements of Sufism (Shaftesbury, Dorset: Ele- 
ment, 1990), viis Syekh Khaled Bentounes, Tasawuf Jantung Islam: Nilai- 
nilai Universal Tasawuf, terj. Andityas P (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 
21: Kautsar Azhari Noer, “Tasawuf dalam Peradaban Islam: Apresiasi dan 
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Sebagai sebuah disiplin keilmuan Islam tradisional, tasawuf 
baru muncul pada pada abad II H/ XIII M, atau paling tidak 
dalam bentuk lebih jelas pada abad III H/ X M. Namun, sebagai 
pengalaman spiritual, tasawuf telah ada sejak adanya manusia. 
Usianya setua usia kebangkitan kesadaran manusia. Semua rasul, 
nabi, dan wali adalah sufi, yang tidak lain dari manusia sempurna 
(insan kamil). Nabi Muhammad adalah sufi terbesar karena beliau 
adalah manusia sempurna yang paling paripurna. 

Dalam perjalanannya sebagai bagian dari tradisi Islam, tasawuf 
senantiasa berkembang, bahkan menjadi berbagai aliran. Sebagai 
sebuah disiplin yang bersifat subjektif, tentu saja munculnya ber- 
bagai aliran dalam tasawuf ini dapat dimafhumi. Tasawuf—tidak 
seperti ilmu lain—bersifat sangat pribadi. Pengalaman spiritual 
yang dialami oleh seorang individu-sufi turut mewarnai dan 
menentukan makna tasawuf. Pengalaman ini bersifat “khusus” 
dan sering tidak dapat dipahami oleh orang lain atau bahkan 
oleh pelakunya sendiri.” Dengan demikian, maka dapat dikatakan 
bahwa kemunculan berbagai perspektif atas tasawuf ini adalah 
sebuah keniscayaan. 

Namun, betapapun kehadiran berbagai aliran tasawuf adalah 
sesuatu yang tidak bisa dihindarkan, dikotomi atas aliran-aliran 
tasawuf yang ada agaknya terlalu berlebihan, misalnya dikotomi 
antara tasawuf Sunni dan tasawuf Falsafi. Selintas, dikotomi 
tersebut tampak bukan sebagai sebuah masalah, karena dalam 
realitasnya memang ada beberapa hal yang berbeda di antara kedu- 
anya. Hanya saja, ketika ditinjau lebih jauh, dikotomi tersebut akan 
tampak sangat berlebihan bahkan merupakan masalah tersendiri 
bagi tradisi Islam. Betapa tidak? Dikotomi ini pada gilirannya 
akan mengatakan bahwa tasawuf Sunni adalah tasawuf yang sesuai 
dengan syariat, sementara tasawuf Falsafi akan dikatakan sebagai 
tasawuf yang tidak sesuai dengan syariat. Hal ini jelas tidak baik dan 


Kritik” Jurnal Ulumuna, Volume X, Nomor 2 (Juli-Desember 2006), 368. 

4 Ibid. 

$ Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak Jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga Tasawuf Nusantara (Bandung: Mizan, 2016), 9 
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tidak jarang akan berujung pada tindak kekejaman, sebagaimana 
telah terjadi di Aceh pada masa Nuruddin ar-Raniri. 

Mengingat pendikotomian tasawuf yang demikian masih terus 
berlangsung hingga sekarang, maka menjadi hal yang amat penting 
untuk meninjau-ulang dikotomi tersebut. Oleh karena itu, artikel 
ini akan mengeksplorasi tentang kritik terhadap beberapa argumen 
yang mengitari pendikotomian tasawuf Sunni dan tasawuf Falsafi. 


Ahmad Sirhindi: Maestro Pendikotomi 
Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi 


Sebagaimana telah disinggung sebelumnya, tasawuf—secara 
garis besar—telah diklasifikasikan menjadi dua golongan besar, 
yaitu tasawuf Sunni dan tasawuf filosofis. Menurut al-Taftazani, 
secara sederhana, tasawuf Sunni itu merupakan ajaran tasawuf yang 
dipopularkan oleh al-Ghazali. Sedangkan tasawuf filosofis adalah 
ajaran tasawuf yang dikembangkan oleh Ibn Arabi.' Namun, 
meskipun al-Ghazali dianggap sebagai kiblat utama tasawuf Sunni, 
tokoh sufi yang amat ambisius mempopularkan pendikotomian 
tasawuf Sunni dan tasawuf filosofis, hingga membuat stigma negatif 
terhadap tasawuf filosofis bukanlah al-Ghazali, melainkan Ahmad 
Sirhindi. Mengapa demikian? 

Al-Ghazali memang terkenal sebagai seorang sufi yang tidak 
setuju dengan filsafat. Ini setidaknya dapat dilihat dalam karyanya 
yang terkenal, yaitu Tahafut al-Falasifah. Akan tetapi, jika ditinjau 
lebih serius, sebenarnya ketidaksetujuan al-Ghazali terhadap filsa- 
fat itu hanya tertuju kepada beberapa konsep filsafat peripatetik 
Ibn Sina dan tidak tertuju kepada tasawuf filosofis. Dalam beberapa 
hal, ajaran tasawuf al- Ghazali, terutama yang tertuang dalam Ihya” 
Ulumuddin, adalah ajaran tasawuf yang filosofis. Menurut Abu 
Bakar al-Turthusi (w. 1126) dan Abu Abdullah al-Mazari (w. 


S Abu al-Wafa' al-“Ghanimi al-Taftazani, Madkhal ila al-Tashawwuf al-Islami, 
terj. Ahmad Rofi Utsmani (Bandung: Pustaka, 1985), 187: Muhammad Afif 
Anshori, “Kontestasi Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi di Nusantara”, Te- 
osofi: Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam, Volume 4, Nomor 2 (Desember 
2014), 310. 
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1141), Ihya Ulumuddin adalah kitab tasawuf yang kental dengan 
nuansa filosofis. Sejak pertama membaca Ihya Ulumuddin, dua 
ulama asal Andalusia itu sudah heran dengan sikap al-Ghazali. Di 
satu sisi ia menolak filsafat dan ingin membersihkan tasawuf dari 
segala unsur filosofis. Namun, di sisi lain, ia justru membawa gaya 
filsafat ke dalamnya. Dengan alasan ini, mereka tidak segan men- 
uduh al-Ghazali sebagai “serigala berbulu domba” dan menyusup 
ke dalam tubuh tasawuf sebagai “musuh dalam selimut”? 

Selain itu Ihya' Ulumuddin juga mendapat sambutan yang 
baik di kalangan para penggemar dan pencinta tasawuf falsafi yang 
tergabung dalam aliran Almeria di Andalusia. Mereka ini adalah 
para penerus gagasan filosofis Ibn Masarra (w. 931), dan dipimpin 
oleh Ibn al-Arif (w. 1141). Ibn al-Arif sendiri adalah seorang sufi 
yang menggeluti filsafat dan menyukai corak tasawuf yang filosofis. 
Baginya, al-Ghazali perlu diapresiasi karena ia mengemas tasawuf 
dengan nuansa filosofis. Cara al-Ghazali ini ia nilai membuat 
tasawuf menjadi lebih hidup dan dinamis. 

Melihat realitas di atas, tentu tidak bijak jika kemudian men- 
jadikan al-Ghazali sebagai tokoh utama dalam pendikotomian 
tasawuf Sunni dan tasawuf falsafi yang berujung penyesatan 
terhadap tasawuf falsafi tersebut. Lantas siapa yang pantas menyan- 
dang gelar maestro pendikotomian tersebut? Jawabanya adalah 
Ahmad Sirhindi. Sufi kelahiran Sirhind—kini negara bagian 
Punjab, sebelah barat New Delhi—pada tahun 1564 ini telah 


mencurahkan hampir seluruh pemikirannya untuk mengkritik? 


7  Ebrahim Moosa, Ghazali and the Poetrics of' Imagination (Chappel Hill: Uni- 
versity North Carolina Press, 2005), 165. 


8 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga tasawuf Nusantara, 167. 


? Kritik yang dilakukan oleh Ahmad Sirhindi terhadap tasawuf ini berbeda 
dengan kritik terhadap tasawuf yang juga pernah dilakukan oleh Ibn Taymi- 
yah. Kritik yang dilakukan oleh Ibn Taymiyah terhadap tasawuf itu sudah 
menyerupai—meminjam bahasanya Masyharuddin—“pemberontakan ter- 
hadap tasawuf” Jika kritik yang dilakukan oleh Ahmad Sirhindi itu bertujuan 
untuk memperbaiki atau meluruskan tasawuf, maka kritik yang dilancarkan 
oleh Ibn Taymiyah adalah upaya pembumihangusan dan peluluhlantakkan 
tasawuf. Masyharuddin, Pemberontakan Tasawuf: Kritik Ibn Taymiyah atas 
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habis tradisi tasawuf filosofis, terutama gagasan wahdatul wujud- 
nya Ibn Arabi. Ia bahkan menyebut dirinya sebagai mujaddid tsani 
(pembaru kedua) yang membawa perubahan besar dalam tasawuf 
dan bertekad merombak konsep wahdatul wujud secara total dan 
menyeluruh." Kritik keras Ahmad Sirhindi terhadap tasawuf falsafi 
ini pada gilirannya membuat pemahaman terhadap tasawuf ter- 
belah menjadi tasawuf sunni dan tasawuf falsafi. Memang Ahmad 
Sirhindi bukan merupakan orang pertama yang mengkritik habis 
tasawuf falsafi, tetapi kritik sistematis yang dilakukan olehnya ini 
sangat berdampak di masa depan terhadap berurat-akarnya pan- 
dangan dikotomis terhadap tasawuf falsafi dan tasawuf Sunni. Oleh 
karena itu, dalam rangka meninjau ulang dikotomi tasawuf Sunni 
dan tasawuf falsafi, perlu menelaah argumentasi Ahmad Sirhindi 
dalam mengkritisi tasawuf falsafi. 

Kritik pedas Ahmad Sirhindi terhadap tasawuf falsafi ini 
dapat dijumpai dalam karya utamanya, yang berjudul al-Maktubat 
al-Rabbaniyah. Dalam kitab ini ia menuangkan seluruh pokok aja- 
rannya mengenai berbagai aspek dalam tasawuf terutama terkait 
dengan syariat sebagai landasan tasawuf. Ahmad Sirhindi tidak 
segan mengutuk para sufi yang dianggap melenceng dari syariat. 
Ia juga tegas bahwa kehidupan duniawi harus disandarkan pada 
syariat. Jika tidak, kehidupan seseorang tidak akan berguna.'' 

Bagi Ahmad Sirhindi, syariat itu adalah segalanya karena 
tidak ada Islam tanpanya. Ia mengartikan syariat sebagai pera- 
turan-peraturan yang diciptakan oleh Tuhan yang mencakup 
hubungan manusia dengan Tuhan, dengan sesama manusia, dan 
dengan lingkungannya." Syariat diturunkan untuk semua Muslim 
tanpa kecuali, baik yang baru mengenal Islam maupun yang sudah 


Rancang Bangun Tasawuf (Surabaya dan Kudus: JP Press dan Stain Kudus 
Press, 2007). 


10 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak Jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga Tasawuf Nusantara, 315. 

1 Ahmad Sirhindi, 4l-Maktubat al-Rabbaniyah (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmi- 
yah, 2004). 


12 Mahmoud Syaltout, Islam sebagai Agidah dan Syariah (Jakarta: Bulan Bin- 
tang, 1967), 29. 
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paripurna. Di mata syariat, seorang muslim awam dan yang sudah 
mencapai makrifat adalah sama. Mereka yang berpandangan bahwa 
syariat hanya untuk orang awam adalah para sufi amatir dan kaum 
pencinta bidah. Sufi yang sesungguhnya mengakui syariat dan 
semakin butuh terhadapnya setiap kali merasa lebih dekat kepada 
Tuhannya. Keadaan makrifat dan hakikat hanya bisa dicapai dengan 
syariat, sebagaimana ia juga hanya bisa dirawat dan ditingkatkan 
melalui syariat. Seorang sufi yang sudah mencapai derajat ini akan 
lebih dekat dengan syariat dan sadar betapa keadaan ini akan sirna 
begitu saja ketika aturan-aturan dilanggar. Dalam buku ajaran para 
sufi dijelaskan bahwa syariat itu sifatnya mengikat semua orang 
dewasa. Tuhan tidak mungkin menghalalkan sesuatu yang haram 
dan mengharamkan yang halal demi menuruti keinginan segelintir 
orang saja. 

Sebagai induk dari seluruh unsur dalam agama, syariat berada 
persis di tengah-tengah realitas keagamaan. Unsur-unsur lain ada 
di pinggirannya dan berproses mengitarinya. Dalam konteks ini, 
tidak benar jika ada yang berpandangan bahwa dalam tasawuf 
syariat hanyalah langkah awal menuju—atau bagian dari—tarekat, 
makrifat, dan hakikat. Justru sebaliknya, syariat merupakan lan- 
dasan sekaligus tujuan bagi tasawuf. Dari syariat tasawuf harus 
diawali, dan pada syariat pula ia harus diakhiri. Jika tidak, maka 
tasawuf akan melenceng dan menyeleweng. 4 

Menurut Ahmad Sirhindi, kelak di hari kiamat yang akan 
ditanyakan adalah pelaksanaan syariat, bukan tasawuf. Masuk 
surga dan neraka serta label terlaknat atau selamat yang melekat 
pada seseorang semuanya tergantung pada kepatuhan terhadap 
syariat. Oleh kerena itu, ia bersikukuh untuk merehabilitasi syariat. 
Dengan tanpa lelah ia terus mengampanyekan bahwa syariat adalah 
kebaikan, kebijaksanaan, dan kebahagiaan tertinggi. Jalan syariat 
disinari oleh cahaya Tuhan, rambu-rambunya dilengkapi dengan 
wahyu Tuhan, dan acuannya dilandasi dengan rahmat Tuhan. 


3 Abu bakar al-Kalabadzi, 4l-Taarruf (Kairo: Dar al-Mizan, 1987), 69. 


4 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak Jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga Tasawuf Nusantara, 322. 
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Karena itu Tuhan ada di dalam Syariat, bukan dalam diri (wahdatul 
wujud) atau dalam alam (panteisme). 

Dengan ungkapan yanglebih sederhana, kampanye rehabilitasi 
syariat yang dilakukan oleh Ahmad Sirhindi tersebut sejatinya me- 
rupakan kampanye penolakan atas ajaran tasawuf falsafi Ibn Arabi. 
Baginya, ajaran wahdatul wujud itu sudah melenceng dari syariat 
dan harus diluruskan, karena ajaran ini membenarkan adanya pe- 
nyembahan berhala. Ajaran wahdatul wujud telah mengidentikkan 
dunia dengan Tuhan, maka penyembahan atas berbagai objek akan 
disamakan dengan penyembahan Tuhan, karena yang disembah 
adalah perwujudan Tuhan.'S Pada satu sisi ia memang mengakui 
keniscayaan adanya proses wahdatul wujud dalam perjalanan 
tasawuf dan bahkan ia sendiri menyatakan pernah mengalami hal 
ini. Hanya saja, baginya proses ini hanyalah proses tingkat rendah 
dan bukan merupakan tingkat tinggi. Di sinilah kemudian mena- 
warkan alternatif baru, yang ia sebut dengan wahdatus syuhud 
sebagai tandingan atas wahdatul wujud-nya Ibn Arabi. 

Wahdatus syuhud boleh juga dikatakan sebagai kepuncakan 
fana, yaitu hilanganya kesadaran seorang sufi terhadap dirinya dan 
sekalian makhluk. Pada tahap tersebut, sufi masuk sepenuhnya ke 
dalam suasana “Tuhan Yang Maha Esa”. Pada saat itu, kewujudan 
nyata sang sufi tidak hilang. Dia masih berjasad dan bergerak di 
muka bumi. Hanya ingatan dan kesadarannya terhadap yang selain 
Allah terhapus sama sekali. Sufi tidak bertukar menjadi Tuhan atau 
bersatu dengan Tuhan. Sufi yang di dalam keadaan menjadi Tuhan 
atau bersatu dengan Tuhan itu tidak ada kuasa untuk membelah 
bulan atau membuat matahari naik dari sebelah barat seperti kekua- 
saan Tuhan. Apa yang berlaku pada sang sufi hanyalah pengalaman 
rasa. Dia merasa “Akulah Tuhan. Aku Esa. Tiada sesuatu beserta 
Aku”. Magam pengalaman keesaan yang paling tinggi ini berlaku 
dalam sholat. Apa yang dirasakan pada saat itu adalah: “Sholat 
adalah puji-pujian Allah terhadap Diri-Nya sendiri. Dia yang 
memuji Diri-Nya. Dia yang Berkata-kata. Dia yang Mendengar.” 


5 Jhid., 323-324. 
16 Ahmad Sirhindi, 4l-Maktubat al-Rabbaniyah, 650-651. 
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Pengalaman demikian merupakan saat yang paling lezat dirasakan 
oleh seorang sufi. Setiap patah kata dalam sholat itu sangat meng- 
asyikkan, sangat indah dan sangat merdu. 

Ketika mengalami suasana keesaan Tuhan itu, tidaklah berarti 
bahwa sang sufi sudah menjadi Tuhan atau bersatu dengan Tuhan. 
Ia adalah satu suasana yang Tuhan gubah demi memperkenalkan 
Keesaan-Nya. Orang yang memasuki suasana tersebut akan me- 
ngenal dan memahami maksud Tuhan Yang Maha Esa. Pengalaman 
yang demikian terjadi ketika sufi hilang ingatan dan kesadaran akan 
segala perkara kecuali Allah. Ketika ingatan dan kesadarannya kem- 
bali, pengalaman akan Keesaan Allah itu tidak hilang, tidak seperti 
orang gila yang melupakan segala pengalaman gilanya ketika dia 
sadar kembali. Pengalaman hati membawa sufi bermakrifat dengan 
kesaan Tuhan. Apa yang diketahui oleh orang lain secara ilmiah, 
dalil dan bukti, dialami sendiri oleh sang sufi. Pengalaman keesaan 
yang dialami oleh hati itulah yang dinamakan wahdatus syuhud." 

Inilah yang membedakan antara wahdatul wujud dan wahdatus 
syuhud. Wahdatul wujud tidak menekankan secara tegas aspek per- 
bedaan antara kehambaan dan ketuhanan. Model pemahaman yang 
demikian ini dianggap berbahaya oleh Ahmad Sirhindi. Semen- 
tara, wahdatus syuhud adalah kebalikan dari itu. Yang pertama 
mengesankan bahwa manusia dapat menyatu dengan Tuhan baik 
secara raga maupun jiwa, sedangkan yang kedua tidak demikian. 
Wahdatus syuhud mengajarkan bahwa yang dialami oleh seorang 
sufi di dalam “keesaannya” dengan Tuhan adalah pengalaman 
Spiritual semata. Pada hakikatnya ia tidak pernah menyatu dengan- 
Nya karena ia adalah hamba sedangkan Tuhan adalah pencipta. 
Ia hanya sebatas menyaksikan kehadiran Tuhan saja dan merasa 
ada ketersambungan antara dirinya sebagai hamba dan Tuhannya 
sebagai pencipta. Oleh karena itu, jika ada sufi yang mengaku telah 
mengalami wahdatul wujud, ia sesungguhnya telah salah jalan. 
Atau jika benar, ia adalah sufi amatiran. Ia masih harus menapaki 


17 Muhsin Labib, “Tasawuf Sunni ala Sirhindi: “Kawin Paksa” Monisme dan 
Teologi Asy'ariyah” Jurnal Kanz Philoshopia, Vol. 2, No. 1 (Juni 2012), 209- 
210 
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tangga demi tangga untuk mencapai derajat kewalian yang sesung- 
guhnya." 

Selain melawankan wahdatul wujud dengan wahdatus syuhud, 
Ahmad Sirhindi juga mengkritisi ajaran tasawuf falsafi yang lain, 
yaitu tentang konsep walayah, dalam hal ini konsep walayah 
yang dipopularkan oleh Ibn Arabi. Menurut Ibn Arabi, tingkatan 
tertinggi manusia adalah kewalian (walayah). Wali (waliy) meru- 
pakan manusia yang paling “mengenal” Allah dan konsekuensinya, 
ia adalah struktur fundamental Wujud. Dengan kata lain, Wali 
adalah Manusia Sempurna par excellence.” Konsep walayah Ibn 
Arabi ini kemudian mendapatkan kritik yang cukup pedas dari 
Ahmad Sirhindi. Menurut sufi India ini derajat kewalian itu sendiri 
berada di bawah derajat ulama dan tentu derajat kenabian dan 
ketuhanan. Tidak bisa seseorang mengaku telah menyatu dengan 
Tuhan, bahkan juga mengaku sebagai Tuhan, hanya karena ia 
merasa sebagai wali. Ahmad Sirhindi menegaskan, kesempurnaan 
kewalian tidak ada apa-apanya jika dibandingkan dengan kesem- 
purnaan kenabian.” Dengan demikian, ia kemudian menegaskan 
bahwa konsepsi Ibn Arabi tentang walayah itu sebenarnya sesuatu 
yang salah besar. 

Lebih jauh, menurut Ahmad Sirhindi, wali itu tidak harus 
orang yang memiliki kelebihan supranatural atau kemampuan 
melihat peristiwa masa lalu dan masa mendarang. Seperti Ibn 
Taymiyah, Ahmad Sirhindi cenderung melihat wali sebagai orang 
yang beriman dan bertakwa sesuai dengan firman Allah, “Sesung- 
guhnya para wali Tuhan tidak memiliki rasa takut dan sedih. 
Mereka adalah orang-orang yang beriman lagi bertakwa.” 

Berbeda dengan wali, ulama menurut Ahmad Sirhindi adalah 


18 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak Jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga Tasawuf Nusantara, 327. 


1 Toshihiko Izutsu, Sufisme: Samudra Makrifat Ibn Arabi, terj. Musa Kazhim 
dan Arif Mulyadi (Bandung: Mizan, 2016), 315. 


20 Muhammad Abdullah Hag Ansari, Merajut Tradisi Syariah dengan Sufisme: 
Mengkaji Gagasan Mujaddin Syeikh Ahmad Sirhindi (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 1997), 127. 


21 OS. Yunus, 10: 62. 
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orang yang telah miliki pengetahuan syariat yang sempurna baik 
secara lahir dan batin. Secara spiritual, mereka mengalami fana 
dan baga. Mereka menduduki posisi yang mulia dan penting dalam 
agama, dan mendapat gelar kehormatan sebagai “pewaris para 
nabi” Dibanding para sufi, ulama lebih matang secara spiritual dan 
mapan secara intelektual. Untuk menjelaskan lebih jauh pengertian 
tentang ulama dan perbedaannya dengan wali, Ahmad Sirhindi 
memberikan gambaran mengenai tujuh kelompok manusia ber- 
dasarkan pada tahapan pengalaman spiritual dan intelektual 
mereka. Tujuh kelompok itu adalah: 1) orang awam, 2) orang yang 
mencari kebenaran atau murid, 3) para wali, 4) ulama, 5) nabi, 6) 
rasul dan 7) nabi agung.? 

Ketujuh kelompok tersebut bukan sesuatu yang terpisah. 
Kesemuanya saling terkait satu sama lain membentuk bangunan 
piramida yang utuh. Tingkatan mereka semakin ke atas semakin 
tinggi, artinya orang yang awam adalah berada di tingkatan ter- 
rendah dan seterusnya semakin tinggi, menuju nabi agung sebagai 
tingkatan yang tertinggi. Nabi agung yang menempati tingkatan 
tertinggi tersebut tidak lain adalah Nabi Muhammad seorang. 
Tidak ada orang lain, baik dulu, sekarang, bahkan di masa yang 
akan datang, yang akan memiliki tingkatan yang menyerupai Nabi 
Muhammad. 

Gradasi tingkatan tersebut, secara nyata adalah ditujukan 
kepada konsep walayah-nya Ibn Arabi. Secara tidak langsung, 
Ahmad Sirhindi sebenarnya ingin menegaskan bahwa, ungkapan 
Ibn Arabi bahwa wali menempati tingkatan yang tertinggi adalah 
ungkapan yang tidak benar dan tidak sesuai dengan syariat. Karena, 
dalam keyakinannya, tingkatan tertinggi itu adalah dipegang oleh 
nabi agung, sementara wali hanya berada di tingkatan kelas tengah 
jauh di bawah tingkatan nabi, bahkan di bawah ulama. 

Kritik-kritik Ahmad Sirhindi atas ajaran tasawuf Ibn Arabi di 
atas, pada gilirannya membuat banyak kalangan kemudian mema- 
hami tasawuf secara terbelah. Pembaharuan-pembaharuan yang 


22 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak Jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga Tasawuf Nusantara, 327-328. 


146 


Kritik terhadap Dikotomi Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi 


ditawarkan Ahmad Sirhindi, mulai dari wahdatus syuhud hingga 
konsep tujuh tingkatan manusia, secara kuat telah mengundang 
pendikotomian antara tasawuf falsafi dan tasawuf sunni (syariat). 
Yang pertama adalah tasawuf yang tidak sesuai dengan Islam atau 
sesat, sementara yang kedua adalah tasawuf yang sesuai dengan 
Islam atau benar. 

Pendikotomian tasawuf sunni dan tasawuf falsafi ini pada 
akhirnya membuat sebagian kalangan, terutama dari kalangan 
yang merasa dirinya berada di posisi tasawuf sunni, tidak segan 
untuk mengambil sikap keras bahkan tidak jarang kejam terhadap 
mereka dianggap berpaham tasawuf falsafi. Lebih parahnya lagi, 
tidak jarang pemahaman dikotomis ini kemudian juga diadopsi 
atau lebih tepatnya mempengaruhi kebijakan-kebijakan pemerin- 
tah. Fenomena demikian, sudah terjadi sejak Ahmad Sirhindi 
masih hidup dan menjadi lebih brutal ketika ia sudah meninggal. 
Kebrutalan yang cukup parah salah satunya adalah yang terjadi di 
Aceh, yaitu pemberangusan ajaran tasawuf falsafi dan pembantaian 
kepada penganut paham tasawuf falsafi yang dikomandoi oleh 
Nuruddin al-Raniri, produk gagasan Ahmad Sirhindi.? Ini jelas 
merupakan sesuatu yang menyakitkan dan merupakan masalah 
besar dalam tradisi Islam, karena tasawuf yang sejatinya diyakini 
sebagai dimensi Islam yang mengajarkan jalan menuju Tuhan, 
justru menjadi penyebab terjadinya kekacauan dan pembantaian 
dalam sejarah Islam, sehingga amat mendesak untuk ditinjau-ulang. 


Kritik terhadap Pendikotomian 
Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafi 


Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, pendikotomian 
tasawuf menjadi falsafi dan sunni ini adalah akibat langsung dari 
kritik berlebihan orang-orang yang merasa bergolongan tasawuf 
sunni—dalam hal ini Ahmad Sirhindi sebagai maestronya—terha- 


23 Mengenai kekejaman Nuruddin ar-Raniri ini bisa dilihat lebih jauh dalam 
tulisan penulis yang lain yaitu, Syaifan Nur, “Kritik terhadap Pemikiran Ta- 
sawuf al-Raniri,” Jurnal Kanz Philosophia, Vol. 3. No. 2 (Desember 2013), 
137-151. 
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dap ajaran tasawuf falsafi. Padahal, kritik atas ajaran tasawuf falsafi 
itu sejatinya juga tidak benar sepenuhnya. Artinya, masih terbuka 
kemungkinan untuk menghadirkan kritik atas kritik tersebut. 
Berikut beberapa kritik penulis terhadap kritik yang memicu pen- 
dikotomian tasawuf menjadi tasawuf sunni dan tasawuf falsafi 
tersebut: 

Pertama, kritik Ahmad Sirhindi atas ajaran tasawuf Ibn Arabi 
bias kepentingan politik. Jika ditelusuri dalam sejarah, sebenarnya 
Ahmad Sirhindi tidak sepenuhnya menolak terhadap ajaran 
tasawuf Ibn Arabi. Ahmad Sirhindi sendiri diam-diam menaruh 
hormat dan rasa kagum pada Ibn Arabi. Dia mengakui bahwa jasa 
tokoh yang satu ini sangat besar dalam menuntaskan dan menyem- 
purnakan ilmu tasawuf. Sebelum era Ibn Arabi, tasawuf tidak 
pernah tuntas dan masih berupa serpihan-serpihan yang bercerai 
berai. Lalu ia datang dan menjahitnya secara sempurna. Dalam 
ungkapan Ahmad Sirhindi sendiri, “Para sufi setelah Ibn Arabi 
banyak mengikuti jejaknya dan bicara mengenai tasawuf dengan 
menggunakan konsep-konsep yang ia perkenalkan. Kami yang 
datang belakangan juga banyak belajar darinya dan merasakan sinar 
berkah dari kewaliannya. Semoga Tuhan memberikan karunia yang 
besar kepadanya” 

Ini sudah cukup menunjukkan bahwa Ahmad Sirhindi 
mencintai Ibn Arabi walau ia mengkritiknya. Ketika ia sedang 
gencar melakukan kritik terhadapnya, Ibn Arabi justru mendapat 
tempat yang istimewa di dalam hatinya. Ahmad Sirhindi seperti 
menghadapi keadaan dilematis. Satu sisi, ia ingin menang meng- 
hadapinya, tetapi di sisi lain ia tidak kuasa bersaing dengannya.” 
Dengan demikian, maka tentu bukan hal yang berlebihan jika 
dikatakan bahwa motif utama kritik Ahmad Sirhindi terhadap Ibn 
Arabi adalah bukan karena keberbedaan pemikiran, melainkan 


karena kondisi politik yang mengitari kehidupan Ahmad Sirhindi. 


24 Yohanan Friednmann, Syaikh Ahmad Sirhindi: An Outline of his Thoughtand 
Study of his Ihnage (New Delhi: Oxford University Press, 2000), 71. 


25 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf: Melacak Jejak Pemikiran Tasawuf 
dari al-Muhasibi hingga Tasawuf Nusantara, 333 
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Ahmad Sirhindi adalah sufi yang hidup di India pada masa 
Kaisar Akbar. Ketika itu Kaisar Akbar tengah gencar melakukan 
upaya pendamaian antara penganut agama Hindu dan Islam di 
negerinya. Upaya yang ia lakukan adalah dengan menghadirkan 
agama baru yang menyatukan antara berbagai agama di negerinya, 
yaitu Din Ilahi. Din Ilahi ini dibuat berdasarkan ajaran-ajaran 
terbaik dari agama-agama di India, seperti Islam, Kristen, Hindu, 
Budha, dan Zoroaster. Agama baru yang di-/aunching pada tahun 
1579 itu mengangkat Kaisar Akbar sebagai nabinya dan Undang- 
undang Kaisar sebagai Syariatnya. 

Para ulama yang menentang agama baru ini ditangkap, 
dipenjara, disiksa, bahkan tidak sedikit yang dibunuh, tentu atas 
persetujuan dan dukungan Kaisar Akbar. Selain itu masyarakat 
awam yang tidak mengerti apa-apa soal agama menjadi bulan- 
bulanan dan target operasi bagi agama baru ini. Dengan mudah, 
mereka banyak yang pindah agama dari Islam ke agama lain, dan 
tidak sedikit pula mengalami disorientasi dalam pemahaman agama 
mereka. Keyakinan dan ibadah mereka bercampur aduk dengan 
ritual agama lain, tidak sedikit yang percaya atau menyembah 
berhala, bahkan amat banyak yang suka mengikuti acara pemujaan 
dewa melalui festival Hindu seperti rakhi dan dipavali. 

Ahmad Srihindi yang kebetulan hidup pada masa itu, tentu 
merasa geram melihat realitas tersebut. Sebagai seorang tokoh 
agama dan sufi, ia tentu akan naik pitam melihat realitas tersebut 
memarak di negerinya. Ia pun mengkritik banyak kalangan telah 
membuat realitas ini terjadi di India, tidak terkecuali ajaran 
tasawuf Ibn Arabi. Ajaran Ibn Arabi yang sangat digemari di India 
pada waktu itu dianggap juga turut memperkeruh suasana. Dengan 
demikian, tidak heran jika kemudian Ahmad Sirhindi juga mela- 
kukan kritik pedas terhadap ajaran Ibn Arabi ini. 

Melihat realitas keagamaan yang terjadi pada masa Ahmad 
Sirhindi tersebut, maka tidak berlebihan kiranya jika dikatakan 
bahwa kritiknya atas ajaran Ibn Arabi adalah dipengaruhi oleh 
realitas perpolitikan, bukan pemikiran murni. Dengan menjadikan 
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aspek ini sebagai faktor utama kritik Ahmad Sirhindi terhadap 
ajaran Ibn Arabi, semestinya dikotomi antara tasawuf sunni dan 
tasawuf falsafi yang berorientasi menyesatkan tasawuf falsafi ini 
kemudian menjadi tidak lagi berdasar. 

Kedua, basis kritik Ahmad Sirhindi terhadap ajaran tasawuf 
Ibn Arabi adalah teologi, dalam hal ini teologi Asy'ariyah. Jika 
ditinjau secara kritis, argumen-argumen Ahmad Sirhindi dalam 
mengkritisi ajaran Ibn Arabi itu sarat dengan teori-teori teologis. 
Pencampuradukan tasawuf dengan teologi nampaknya merupakan 
ciri dominan dari Ahmad Sirhindi dalam kritik-kritiknya ter- 
hadap wahdatul wujud. Itulah sebabnya, al-Mahkumat terkesan 
kacau dan tidak metodologis. Hal ini diperparah oleh pilihan kata 
Ahmad Sirhindi yang terkadang cenderung agitatif dan emosional. 
Hal yang lebih memprihatinkan lagi, Ahmad Sirhindi menun- 
jukkan ketidakmampuannya menyembunyikan tendensi-tendensi 
sektarian dan personalnya dalam tulisan-tulisannya.” 

Sebenarnya polemik tentangapakah wujud itu tunggal ataukah 
beragam telah menjadi salah satu tema kuno dalam khazanah 
tasawuf, filsafat dan teologi Islam. Mungkin Ahmad Sirhindi yang 
hidup di India tidak pernah akrab dengan wacana ontologis yang 
rumit dan sulit itu, meski sering mengklaim telah menguasainya. 
Kalau saja ia tidak terlampau fanatik dan sinis terhadap Syiah dan 
akrab dengan pustaka para ulama Syiah tentang wahdatul wujud, 
mungkin ia tidak akan bersikap sangat sinis terhadap prinsip wah- 
datul wujud. 

Meski sama-sama meyakini adanya Tuhan Yang Maha Sem- 
purna, umat Islam tetap saja berbeda pendapat tentang apakah 
Tuhan saja yang ada sedangkan selainnya “mirip ada” atau “berada 
dalam wahdatul wujud Tuhan” ataukah Tuhan memiliki ruang 
eksistensi sedangkan setiap makhluknya memiliki ruang bagi 
eksistensinya masing-masing? Lebih dari itu, bahkan di kalangan 
yang sependapat dengan wahdatul wujud juga tidak selalu sama 


27 Muhsin Labib, “Tasawuf Sunni ala Sirhindi: “Kawin Paksa” Monisme dan 
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dalam detail pendapat mereka.? Jika Ahmad Sirhindi memahami 
ini, semestinya ia tidak akan bersikap berlebihan terhadap ajaran 
wahdatul wujud Ibn Arabi. 

Sayangnya Ahmad Sirhindi terlanjur menggunakan argu- 
mentasi-argumentasi teologis dalam menyikapi perbedaan ini. 
Sebagaimana biasa dipahami, struktur logika teologi Islam, dalam 
hal ini teologi Islam klasik, cenderung bercorak apologetik dan 
dogmatik.? Meminjam bahasa Josep van Ess, struktur logika 
teologi Islam klasik itu masih menggunakan logika Stoic, alih- 
alih telah menggunakan logika Aristoteles. Para mutakallimun 
masih cenderung fokus pada perbedaan sebuah masalah dari pada 
melihat persamaan sebuah masalah.” Tidak ayal, hal ini membuat 
mutakallimun sensitif terhadap perbedaan. Dengan demikian, 
ketika Ahmad Sirhindi memilih menggunakan pendekatan teolo- 
gis ini untuk mengkritisi ajaran tasawuf falsafi, maka yang terjadi 
adalah sikap-sikap yang sentimen dan abai terhadap dimensi- 
dimensi kebenaran yang muncul dari ajaran yang dikritiknya. 

Ketiga, ungkapan bahwa pengikut tasawuf falsafi (Ibn Arabi) 
menanggalkan syariat adalah sesuatu yang tidak berdasar. Tuduhan 
bahwa tasawuf falsafi adalah tasawuf yang menyimpang dari 
syariat, dalam hal ini al-@uran dan al-Sunnah adalah tuduhan yang 
muncul karena kesalahpahaman atau ketidakmampuan pema- 
haman tentang tasawuf tipe ini, yang justru senantiasa berpegang 
teguh pada al-Guran dan al-Sunnah. William C. Chittick dan 
Michel Chodkiewicz, secara jujur menilai bahwa semua karya Ibn 
Arabi, sebenarnya, tidak lain adalah dari tafsir al Yuran. Ibn Arabi 
menyebut para wali Allah yang tertinggi “Ahli al-Ouran” (ahl al- 
gurin) dan juga “Ahli al-Hagg” (ahl al-hagg)' 


28 Thid., 214. 

29 Imam Igbal, “Logika Keilmuan Kalam: Tinjauan Filsafat Ilmu, Jurnal ESEN- 
SIA, Vol. 16, No. 2 (Oktober 2015). 
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ment Project, 1992), 2-30. 
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Jika melihat dengan kacamata yang jernih, sejauh ini para pen- 
ganut paham tasawuf falsafi, tidak pernah meninggalkan syariat 
dalam kesehariannya. Betapapun seorang sufi telah mencapai 
magam makrifat, ia tidak lantas meninggalkan syariat sebagaimana 
dituduhkan oleh Ahmad Sirhindi. Hal ini misalnya dapat dilihat 
dalam ungkapan Ibn Arabi berikut: 


.... Secara lahiriah, dia (penutup para wali/ Ibn Arabi sendiri) 
adalah pengikut Hukum (syariat) yang ditetapkan oleh 
Penutup Para Rasul. Fakta ini tempat bagi bata perak.” 
Namun, ini hanyalah sisi “luar” dari penutup para wali, 
lantaran hanya terkait dengan aturan-aturan legal yang dia 
sekadar mengikuti penutup para Rasul. Namun, di sisi lain, 
dalam hatinya yang paling batin, dia langsung memperoleh 
dari Allah sesuatu yang secara eksternal dia tidak lebih dari 
pengikut (penutup para Rasul). 


Ungkapan Ibn Arabi tersebut secara nyata menegaskan bahwa 
sejatinya para wali, bahkan penutup para wali seperti dirinya, masih 
tetap memegang teguh hukum-hukum yang ditetapkan oleh Allah 
melalui penutup para Rasul. Dengan perkataan lain, betapapun 
mereka para wali telah mencapai derajat makrifat, mereka tetap 
mengikuti syariat Nabi Muhammad. Jadi, tidak tepat jika dikatakan 
penganut tasawuf falsafi yang sudah mencapai derajat makrifat itu 
lantas meninggalkan syariat Nabi Muhammad. 

Keempat, kritik atas konsep walayah Ibn Arabi oleh Ahmad 
Sirhindi adalah kritik yang salah alamat. Seperti halnya Ahmad 
Sirhindi, Ibn Arabi sejatinya juga mengganggap bahwa Nabi 
Muhammad adalah manusia dengan derajat paling tinggi. Memang 
benar bahwa dalam keyakinan Ibn Arabi, wali itu derajatnya lebih 
tinggi dari pada nabi dan rasul, tetapi ungkapan ini perlu dilihat 


secara mendalam, karena tinjauan selintas atas ungkapan ini amat 


32 Kala itu Ibn Arabi tengah menyampaikan visi tentang dirinya sebaagai 
pelengkap dua batu bata dalam ka'bah, yang dia sebut batu perak dan batu 
bata emas. 

3 Ibn Arabi, Fushush al-Hikam, dengan komentar Al-Gasyani (Kairo: t.p., 
1321 H), 35. 
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berpotensi menghadirkan kesalahpahaman. 

Hal pertama yang patut diperhatikan dalam kaitan dengan 
konsep wali adalah bahwa waliy sebenarnya merupakan Nama 
Ilahi. Fakta bahwa waliy merupakan salah satu Nama Allah ber- 
makna bahwa ia adalah aspek sari Sang Mutlak. Dalam pengertian 
ini, wali secara radikal berbeda dengan Nabi dan Rasul, lantaran 
kata nabiy dan rasul bukanlah Nama-nama Allah: keduanya khas 
menyangkut manusia. “Waliy adalah Nama Allah”, kata Ibn Arabi, 
“tetapi Allah tidak menyebut Diri-Nya nabiy atau rasul. Dia 
menamakan Diri-Nya waliy dan menjadikannya sebagai salah satu 
dari Nama-nama-Nya sendiri.” 

Dengan demikian, waliy adalah sebuah Nama Ilahi. Namun, 
manusia yang pengetahuannya tentang Allah mencapai titik pun- 
caknya, layak untuk dipanggil dengan nama serupa, dia adalah 
seorang waliy. Bagaimanapun, manusia yang waliy itu sendiri, karena 
sangat menyadari “kehambaannya”, tidak suka mengumumkan 
nama itu sebagai miliknya. Hal itu disebabkan dia mengetahui 
bahwa kata waliy sepantasnya menjadi milik Allah belaka, dan 
bahwa ketika seorang manusia menjadi waliy, dia dipandang telah 
melampaui tingkat “kehambaannya” dan menempatkan dirinya 
dalam posisi Rububiyah. Namun, terlepas dari apakah dia suka atau 
tidak, kadang kala seorang sufi melampaui posisi “kehambaannya”. 
Hal ini terjadi ketika seorang sufi tenggelam secara total dalam Sang 
Mutlak dan kehilangan kesadaran akan “kehambaannyz” sendiri.” 

Mengingat wali adalah konsep paling luas dalam kerangka 
eksistensi dan paling mendasar dalam hal yang sama, maka tidak 
ada nabi dan rasul kecuali telah lebih dahulu mencapai “kewalian”. 
Nabi adalah seorang wali yang menambahkan pada “kewaliannya” 
satu lagi tanda khusus, yakni pengetahuan tertentu mengenai hal- 
hal yang tidak diketahui dan tidak terlihat. Sementara itu, Rasul 
adalah seorang wali yang menambahkan pada “kewalian” dan 
“kenabiannya” satu lagi karakteristik lain, yakni kesadaran akan 
misi dan kapasitas untuk menyampaikan pesan-pesan Ilahi kepada 


34 Ibid., 168. 
3 Ibid., 167. 
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orang-orang yang mengikutinya.” 

Bertolak dari kualifikasi nabi dan rasul tersebut, maka terdapat 
tiga derajat yang berbeda: “kewalian”, “kenabian”, dan “kerasulan”. 
Manakah di antara ketiganya yang derajatnya paling tinggi? Ibn 
Arabi menjawabnya dengan lantang bahwa derajat yang paling 
tinggi adalah derajat “kewalian”. Terhadap sufi yang memandang 
“kewalian” sebagai “kewalian” lebih tinggi dari pada “kenabian” 
dan “kerasulan”, dia dengan tegas menyatakan bahwa hanya bisa 
dua atau tiga derajat itu bergabung dalam seorang individu, maka 
kita dapat secara tepat menilai “kewalian” individu itu lebih tinggi 
dari pada “kenabian” dan “kerasulan” 

Melihat penjelasan Ibn Arabi tentang derajat kewalian tersebut, 
maka semestinya ini tidaklah merupakan sebuah masalah. Wali 
yang oleh Ibn Arabi dianggap derajatnya lebih tinggi dari nabi dan 
rasul itu, sejatinya adalah wali yang di dalam dirinya juga terdapat 
derajat “kenabian” dan “kerasulan”. Dengan demikian, kecurigaan 
Ahmad Sirhidi bahwa Ibn Arabi itu menganggap wali lebih tinggi 
dari pada nabi adalah hal yang berlebihan. 

Keempat kritik penulis atas kritik Ahmad Sirhindi kepada 
pemahaman tasawuf falsafi tersebut, tentu masih tidak menutup 
kemungkinan untuk menghadirkan kritik balik. Hanya saja, ber- 
tolak dari keempat kritik di atas, dapat dikatakan bahwa kritik 
terhadap ajaran tasawuf falsafi sejatinya adalah sesuatu yang tidak 
kuat dan tidak dapat dipertahankan lagi. Mengingat pendikoto- 
mian tasawuf menjadi sunni dan falsafi itu sepenuhnya didasarkan 
atas kritik yang dilancarkan oleh kalangan tasawuf sunni, maka 
pendikotomian tersebut juga tidak dapat dipertahankan. Artinya, 
karena kritik tasawuf sunni yang menyatakan tasawuf falsafi itu 
tidak berdasarkan syariat tidak dapat dibuktikan, maka dikotomi 
tasawuf sunni dan tasawuf falsafi juga harus dihentikan. 

Dengan perkataan lain, tidak ada dalam sejarah peradaban 
Islam, aliran tasawuf yang tidak bersyariat. Semua tasawuf itu, baik 
yang terkategori sebagai falsafi maupun sunni, adalah berdasar 


36 Toshihiko Izutsu, Sufisme: Samudra Makrifat Ibn Arabi, 317. 
37 Ibid., 320. 
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pada syariat. Semuanya adalah sama-sama aliran spiritual yang 
mendasarkan pijakannya kepada syariat Islam. 


Penutup 


Kajian penulis tentang tinjauan kritis terhadap pendikoto- 
mian tasawuf menjadi sunni dan falsafi menyingkapkan beberapa 


hal sebaagai berikut: 


1. Kritik Ahmad Sirhindi atas ajaran tasawuf Ibn Arabi 
bias kepentingan politik, karena sejatinya ia diam-diam 
menaruh rasa kagum terhadap pemikiran Ibn Arabi. Selain 
itu, ditinjau dari sejarah hidupnya, pada masa Ahmad 
Sirhindi, ada beberapa persoalan politik keagamaan yang 
terjadi sehingga ia harus melancarkan kritik terhadap 
ajaran Ibn Arabi. 


2. Basis kritik Ahmad Sirhindi terhadap ajaran tasawuf Ibn 
Arabi adalah teologi Islam. Mengingat struktur logika 
teologi Islam klasik itu cenderung apologetik dan dog- 
matik, maka tidak heran jika kritik Ahmad Sirhindi 
cenderung emosional dan mengabaikan prinsip-prinsip 
keilmuan. 


3. Kritik atas konsep walayah Ibn Arabi oleh Ahmad Sirhindi 
adalah kritik yang salah alamat. Hal ini karena ungkapan 
Ibn Arabi bahwa wali itu lebih tinggi derajatnya dari pada 
nabi dan rasul, adalah ungkapan yang perlu ditinjau secara 
dalam. Sejatinya Ibn Arabi meyakini bahwa wali yang dera- 
jatnya lebih tinggi dari nabi dan rasul itu adalah wali yang 
di dalam dirinya terdapat derajat “kenabian” dan “kera- 
sulan”. 


4. Tuduhan bahwa penganut ajaran tasawuf falsafi itu men- 
inggalkan hukum-hukum Islam atau Syariat ketika mereka 
telah mencapai derajat makrifat adalah sesuatu yang tidak 
benar. Faktanya, bahkan Ibn Arabi yang menyatakan 
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bahwa dirinya adalah penutup para wali itu, menyatakan 
secara tegas bahwa secara eksternal ia masih terikat dengan 
hukum-hukum yang disampaikan oleh penutup para rasul 
atau Nabi Muhammad. 


Akhirnya betapapun kajian ini cukup singkat, tetapi ia 
setidaknya dapat memberikan gambaran yang memadai tentang 
beberapa kelemahan basis dikotomi tasawuf sunni dan tasawuf 
falsafi. Akan tetapi, walaupun demikian hipotesis-hipotesis dalam 
penelitian ini memiliki kemungkinan untuk salah. Dengan per- 
kataan lain, argumen-argumen penulis tentang kritik terhadap 
pendikotomian tasawuf sunni dan tasawuf falsafi, perlu untuk 
dikaji ulang dalam kajian-kajian selanjutnya. Oleh karena itu, 
semestinya kajian ini dapat menjadi undangan untuk memulai 
pembicaraan berikutnya. 
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A. Pendahuluan 


Filsafat dan tasawuf merupakan dua disiplin pencarian makna 
yang sama-sama berifat kontemplatif atau meditatif. Keduanya 
memang berbeda, namun keduanya tidak harus dipandang sebagai 
dua hal yang harus dipertentangkan. Sebagai ganti memperten- 
tangkan keduanya, lebih baik keduanya saling dipertemukan dan 
saling disinergikan untuk mendapatkan hakikat menjadi manusia 
yang hidup. 

Filsafat memiliki karakter memahami sesuatu dalam keutuhan 
maknanya. Ia pasti sangat terbuka terhadap pandangan-pandangan 
berbeda yang ada dan yang mungkin ada, dan berusaha bersikap 
kritis terhadap semuanya dan sekaligus bersifat merangkul semua- 
nya, untuk tujuan mendapatkan pemahaman yang komprehensif. 
Pemahaman ini mengabstraksikan semua perbedaan pandangan ke 
dalam suatu pandangan substantif yang bisa berlaku untuk semua 
pihak. Sedangkan sufisme memiliki karakter penggemblengan diri 
dengan tahapan-tahapan latihan spiritual tertentu sampai pada 
puncak capaian spiritual, yakni kemampuan melihat, dengan mata 
batinnya yang terdalam, jiwa sejatinya yang memancar dari Jiwa 
Transenden yang Agung yang menopang dan menghidupinya. 
Meskipun yang satu merupakan jalan rasional dan yang lain jalan 
Spiritual, bukan berarti jalan rasional sama sekali tidak berperan 
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bagi penempuhan jalan spiritual manusia menemukan kesejatian 
hidupnya. Jalan rasional bisa menjadi pembuka bagi jalan spiritual 
menggapai tujuannya. Tujuan dasar dan hakiki yang diupayakan 
baik oleh jalan rasional maupun oleh jalan spiritual adalah sama, 
yaitu menemukan jiwa yang merdeka. Jiwa yang merdeka adalah 
jiwa sejati yang melimpah rasa bahagia dan damai di dalamnya. 

Kebahagiaan dan kedamaian merupakan bagian dari penga- 
laman manusia. Segala upaya manusia dilakukan sebenarnya se- 
mata-mata karena tujuan ingin bahagia dan damai. Apabila setiap 
orang ditanya apa yang dia inginkannya, maka hampir bisa dipasti- 
kan bahwa semuanya ingin bahagia dan damai. Tidak ada seorang 
pun dalam hidupnya yang bercita-cita ingin mendapatkan kese- 
dihan dan kesengsaraan. Kebanyakan kaum filosof mengatakan 
bahwa hidup bahagia dan damai adalah hidup menyelaraskan diri 
dengan nilai-nilai keutamaan universal. Kebanyakan kaum sufi 
menghayati bahwa hidup bahagia dan damai adalah hidup ketika 
menemukan jiwa sejatinya. 

Oleh karena itu, sangat menarik untuk memahami kebahagiaan 
dan kedamaian dalam visi integratif antara perenungan filosofis dan 
penghayatan sufistik. Tulisan ini mencoba memaparkan konsepsi 
kebahagiaan dan kedamaian, dan kemudian memahaminya secara 
integratif dari kontemplasi filosofis dan penghayatan sufistik. 


B. Pengintegrasian Perenungan Filosofis dengan 
Penghayatan Sufistik 


Istilah filsafat atau philosophy secara etimologis berasal dari 
kata Yunani philein atau philos yang berarti cinta dan sophia yang 
berarti kebijaksanaan atau wisdom dalam bahasa Inggris. Dalam 
diskursus filsafat Yunani bisa diketahui bahwa Pythagoras dikenal 
sebagai orang pertama yang mengenalkan istilah philosophia. Dia, 
dengan istilah itu, menegaskan bahwa filsafat adalah upaya untuk 
mencintai kebijaksanaan (sophia, wisdom) dan filosof adalah se- 
orang pencinta kebijaksanaan. Baginya kebijaksanaan adalah milik 
Tuhan. Pernyataan yang mengatakan dasar metafisik di balik 
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banyak benda dan peristiwa adalah bilangan merupakan kearifan 
dari Tuhan yang ditujukan yang menopangkehidupan ini.' Socrates 
mengajarkan filsafat sebagai pengetahuan tentang kebajikan dan 
kebijaksanaan, dan baginya buah dari kebajikan dan kebijaksanaan 
itu adalah kebahagiaan. Filsafatnya berusaha mencari apa yang 
Wolf ungkapkan dengan “prinsip-prinsip tentang kehidupan yang 
adil dan bahagia”? 

Dengan demikian filsafat adalah cinta kebijaksanaan. Di 
dalam kebijaksanaan, manusia bertindak menurut prinsip actus 
humanus, yakni bertindak berdasar pada pertimbangan kemanu- 
siaan yang mendasar, dan bukan menurut actus homini, yakni asal 
berbuat seperti yang biasa atau umumnya dilakukan oleh orang 
lain. Kebijaksanaan bukanlah barang yang mudah untuk dicapai 
dan disandang oleh orang. Untuk bisa menjadi bijak, orang harus 
membiasakan diri untuk bersikap kritis terhadap kepercayaan dan 
sikap yang selama ini sangat kita junjung tinggi. Apakah norma- 
norma adat-istiadat, tradisi, dan praktik keagamaan yang selama 
ini kita yakini memang sudah benar dan bisa menjadikan kita dan 
orang lain bahagia. Untuk menjadi bijak, orang harus berusaha 
untuk menginterkoneksikan dan mengintegrasikan bermacam- 
macam penemuan sains, pengalaman kemanusiaan, pengalaman 
sosial, pengalaman keagamaan dari banyak pihak, sedemikian 
rupa sehingga menjadi pandangan yang konsisten tentang alam 
semesta dan isinya, serta hukum-hukum umumnya yang meno- 
pang ketertiban dan keharmonian dalam keseluruhannya. Untuk 
menjadi bijak, orang semestinya mempelajari dan mencermati jalan 
pemikiran orang-orang yang bijakd, para filosof dan pujanga, dan 
meletakkannya sebagai pisau analisis untuk memecahkan masalah 
kehidupan umat manusia. Untuk menjadi bijaksana, orang harus 
menelusuri butir-butir hikmah yang terkandung dalam ajaran 
agama, sebab agama merupakan sumber kebijaksanaan hidup 
manusia, tidak hanya untuk kepentingan hidup duniawi, bahkan 


1 'Dagobert D. Runes (ed.), Dictionary of Philosophy (New York: Philosophical 
Library, 1975), 259-260. 
2 Robert Paul Wolf, About Philosophy (Englewood: Prentice Hall, 1976), 32. 
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juga akhirat. Pengertian jalan untuk menjadi bijaksana tersebut 
membawa orang harus membuka diri terhadap segala kemungkinan 
pengetahuan yang bisa diperoleh dari berbagai sumber, apakah itu 
ilmu, tradisi, pengalaman, agama, hasil-hasil pemikiran manusia, 
seni, filsafat itu sendiri, dan lain sebagainya. 

Kebijaksanaan dipilih sebagai kata kunci dalam filsafat sebab 
ia merupakan prakondisi bagi manusia yang memberinya kemung- 
kinan dan keterbukaan seluas-luasnya untuk memperoleh kebena- 
ran sejati dan kebenaran sejati ini membawa kepada hidup bahagia 
dan damai. Kebijaksanaan dalam filsafat lebih merupakan suatu 
sikap keterbukaan untuk selalu menerima hal-hal baru, bahkan 
yang sama sekali tak terpikirkan dalam benak seseorang, dalam 
mengungkapkan suatu kebenaran. Ketika seseorang mengklaim 
kebenaran yang diyakininya dan memaksakannya kepada orang 
lain untuk dianutnya, maka dia bersikap tidak bijak, dan karenanya 
tidak filosofis. Manusia bukan pemilik, penguasa dan penentu kebe- 
naran, melainkan pencari, pengejar, dan pengungkap kebenaran. 
Dengan karakter ini, kebenaran menjadi harapan dan sekaligus 
misteri bersama bagi manusia, dan kata kunci pengungkapnya 
adalah wisdom. Selama manusia bersikap bijaksana dalam hidup 
ini, maka kebenaran selalu mendekatinya. Keterbukaan adalah sisi 
pengakuan akan kemungkinan adanya kebenaran di luar kebenaran 
yang dipegangi seseorang, tetapi untuk menjadi bijak seseorang 
tersebut juga tidak hanya menerima begitu saja, melainkan me- 
nerima dengan sikap kritis dan akomodarif. 

Filsafat tidak berangkat dari sebuah penemuan, melainkan 
dari rasa ketakjuban sekaligus keingintahuan, sebagaimana dikata- 
kan Plato kurang lebih dua ribu tahun yang lalu, “Tanda filosof 
adalah rasa takjub sekaligus ingin tahu, karena semua filsafat memi- 
liki asal-muasalnya dari perasaan ini”4 Manusia takjub tentang 


3 Rizal Mustansyir & Misnal Munir, Filsafat Ilmu (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2003), 1-2. 

Sebagaimana dikutip dan diinggriskan oleh Manuel Velasguez, Philosophy: 
A Text with Readings, 7" edition (Belmont and other cities: Wadsworth Pub- 
lishing Company, 1999), 3. Kata Plato, “The feeling of wonder is a mark of 
Philosopher, for all philosophies has its origins in wonder” 
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alam sekitarnya dan ingin tahu tentangnya, dari mana asal-muasal 
alam semesta ini, apa artinya alam semesta ini bagi hidupnya, 
apakah hakikat hidup itu sendiri, apakah alam semesta ini abadi 
atau tidak, apa yang harus dilakukan terhadap alam semesta ini dan 
seterusnya. Manusia takjub tentang siapa dirinya, apakah dirinya 
benar-benar ada, mengapa dia ada “di sini” apa yang harus dia 
lakukan di dunia ini dan mengapa mesti melakukan hal itu, apakah 
kematian itu dan mengapa manusia mesti mengalami kematian 
dan lain sebagainya. Manusia takjub tentang kepercayaan, apakah 
hakikat Tuhan itu, apakah Tuhan itu ada atau tidak, seperti apakah 
Dia itu dan seterusnya. Manusia takjub tentang persoalan-persoa- 
lan dalam hidupnya, apakah yang disebut keburukan, kesakitan, 
ketidakadilan, kejahatan, penderitaan, kemurungan, kesialan, pem- 
bunuhan dan keterasingannya, dan mengapa ini semua ada dalam 
kehidupan manusia, mengapa orang-orang terdekat kita mening- 
gal, mengapa orang cenderung mencintai sesuatu atau orang lain 
dan mengapa orang membenci sesuatu dan orang lain, mengapa 
orang harus melayani orang lain dan apa yang disebut pelayanan 
tersebut, mengapa orang harus berbuat baik dan adil kepada orang 
lain, dan apakah kebaikan dan keadilan itu. Manusia takjub bahkan 
tentang sesuatu yang bersifat eskatologis, apakah ada kehidupan 
sesudah mati atau apakah ada kehidupan setelah kehidupan di 
dunia ini, apakah ada hari pembalasan di kehidupan mendatang 
sebagai konsekuensi perilaku moral kita hidup di dunia ini, 
mengapa harus demikian. 

Kekaguman dan penyoalan ini terus berjalan dan berproses 
tanpahentiseiringdengan jawaban-jawaban yangsecaradinamis dan 
dialektis diberikan oleh manusia dalam perjalanan panjang sejarah 
hidupnya. Dalam konteks ini, filsafat secara sederhana sering di- 
katakan sebagaiupaya bertanyadan menjawab, persoalan-persoalan 
besar kehidupan mendorong orang berrefleksi dan berkontemplasi 
untuk menemukan jawabannya, meskipun jawaban yang diper- 
olehnya lebih merupakan sebagai persoalan baru baginya. 


$ Sebutan ini bias dilihat dalam majalah terkenal, Time Magazine, 7 Januari 


1966. 
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Kekaguman dan ketakjuban manusia akan dunia yang mengi- 
tarinya dan bahkan tentang dirinya sendiri mengindikasikan bahwa 
hidup ini adalah sesuatu yang harus diperiksa dan dimaknai. Hasil 
pemeriksaan dan pemaknaan tentang hidup menjadi jalan dan arah 
bagaimana manusia seharusnya hidup. Menjalani hidup tanpa tahu 
dan sadar akan arti hidup adalah suatu “kematian,” karena ia hidup 
tanpa makna dan arah. Hal inilah yang membuat Socrates men- 
yatakan bahwa kehidupan yang tidak diuji bukanlah merupakan 
kehidupan yang pantas. Dari pernyataan Socrates ini menyiratkan 
bahwa mencari pengetahuan dan makna tentang kehidupan ten- 
tang segala sesuatu yang ada mencerminkan kualitas bereksistensi 
dari seorang manusia, dan puncak eksistensi manusia adalah keba- 
hagiaan dalam menjalani hidupnya. Ketakjuban seorang filosof 
selalu diikuti dengan pencarian, penyelidikan, dan pemaknaan ten- 
tang hidup manusia di tengah alam raya bersama makhluk-makhluk 
lainnya secara terus-menerus demi penyingkapan keutuhan penger- 
tian menjadi bahagia yang melingkupi keseluruhannya. 

Sufisme atau tasawuf, yang merupakan sebutan khas untuk 
mistisisme Islam, seperti halnya mistisisme secara umum, memiliki 
tujuan memperoleh hubungan langsung dan sadar dengan Tuhan, 
sehingga siapapun yang memperolehnya benar-benar disadari 
bahwa dia berada dekat di hadirat Tuhan.' Sufisme atau mistisisme 
merupakan bagian esoteris atau batin dari pengalaman religius 
orang, yang harus dibedakan dari bagian eksternal atau eksoteris 
dari pengalaman agama, yakni bentuk-bentuk yang bisa dipersepsi 
melalui pengalaman empiris dan tidak harus langsung. Sufisme 
merupakan suatu kontemplasi langsung tentang realitas-realitas 
Spiritual atau ketuhanan yang menghasilkan hubungan yang sede- 


8 Seperti dikutip Manuel Velasguez, Philosophy: A Text with Readings, 4. “The 
unexamined life is not worth living” 


Tasawuf adalah istilah khas untuk mistisisme dalam Islam, dan adapun sufis- 
me adalah istilah yang sering dipakai oleh para orientalis Barat untuk menye- 
but mistisisme dalam Islam. Sufisme ini tidak mereka pakai untuk menunjuk 
mistisisme dalam agama-agama selain Islam. Harun Nasution, Falsafat & 
Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 56. 
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mikian dekat antara manusia dan Tuhan.? Sufisme atau mistisisme 
bisa diungkapkan sebagai kerinduan jiwa yang penuh hasrat untuk 
selalu menuju, bersama, dan di dalam Tuhan, Wujud metafisik yang 
menghidupi, yang dicintai, yang dicari, dan yang dipuja. Ia adalah 
suatu “kehausan metafisik.” Seorang mistikus bukanlah seseorang 
yang mempratikkan bentuk-bentuk peribadatan yang aneh, tetapi 
seseorang yang hidupnya diatur oleh kehausan ini. Dia merasa dan 
merespon daya tarik yang meluap-luap terhadap Tuhan, peka terha- 
dap daya tarik tersebut,” dan mendorongnya untuk selalu terbuka 
dan mengasihi semua orang dan makhluk di alam semesta ini. 

Dengan kehausan metafisik ini sufisme memungkinkan indi- 
vidu memperdalam kesadaran mereka terhadap diri mereka sendiri 
sebagai orang yang tunduk pada Tuhan, dan memungkinkannya 
memperoleh suatu keyakinan yang kuat, penuh sentuhan hari, dan 
yang dialami secara personal dari keimanan yang sebelumnya hanya 
diterimanya secara permukaan tanpa komitmen subjektif yang 
sadar dan mendalam." 

Pengertian seperti itu menggambarkan pengalaman metafisik 
sebagai dunia batin atau internal manusia terutama dalam hubu- 
ngannya dengan Tuhan merupakan capaian dari perjalanan inte- 
lektual dan spiritual manusia. Pengalaman mistik memiliki lima 
karakteristik utama. Karakter pertama adalah bahwa pengalaman 
mistik bersifat langsung. Kedua, pengalaman mistik adalah tang- 
kapan batin terhadap realitas sebagai suatu keseluruhan. Ketiga, 
keadaan mistik adalah suatu momen hubungan yang amat dekat 


8 Umar Ibrahim Vadillo, The Islamic Deviation in Islam (Cape Town: Madinah 
Press, 2003), 3775 dan juga Titus Burckhardt, An Introduction to Sufism (Lon- 
don: Allen & Unwin,1976), 15. 


9 Seperti dikutip Annemarie Schimmel, Gabriels Wing a Study into the Reli- 
gious Ideas of Sir Muhammad Igbal (Leiden: EJ. Brill, 1963), 362, lihat juga 
Evelyn Underhill, “What is Mysicism?,” Evelyn Underhill, Collected Papers, 
Ch. VI (London: Princeton University, 1943) 

10 Seperti disitir Thomas Michel, “Turkish Islam in Dialogue with Modern 
Society: The Neo-Sufi Spirituality of the Giilen Movement, Erik Borgman 
and Pim Valkenberg (eds.), Islam and Enlightenment New Issues (London: 
SCM Press, 2005), 77 
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dengan suatu Diri yang lain. Keempat, pengalaman mistik lebih 
berat ke perasaan atau feeling dari pada pemikiran, dan karenanya 
ia tak bisa dikomunikasikan secara utuh sebagaimana ia ada dalam 
pengalaman langsung subjek yang mengalami. Terakhir, penga- 
laman mistik memberi kesadaran “yang bukan realitas waktu serial” 
atau “the unreality of serial time” 

Pengetahuan yang sejati, membahagiakan, dan membawa 
kepada persaudaraan hanya ada dalam dan dipancarkan oleh 
sufisme. Namun demikian, meskipun sufisme dengan pengalaman 
mistiknya merupakan puncak pengetahuan sejati, namun apakah ia 
bisa dicapai lepas dengan disiplin pengetahuan selain sufisme. Jawa- 
bannya adalah bahwa suatu puncak pengetahuan dan pengalaman 
sufistik yang tak mungkin bisa diperoleh tanpa disiplin-disiplin 
pengetahuan selain sufisme. Dengan kara lain, disiplin-disiplin 
pengetahuan lain adalah ada gunanya bagi perjalanan pengalaman 
menuju puncaknya. Pandangan seperti ini mengingatkan kita pada 
tokoh sufi besar yang sangat berpengaruh di dunia Islam, yaitu 
Imam al-Ghazali. Dalam pengembaraan pengetahuannya, dia 
mempelajari dan menulis berbagai bidang ilmu yang lazim ditemui 
dan digandrungi pada waktu itu, ilmu kebatinan, kalam, figh, fil- 
safat dan tasawuf. Namun pada akhirnya dia berpendapat bahwa 
kebenaran pengetahuan sejati hanya diberikan oleh tasawuf atau 
sufisme.'? 

Inayat Khan memiliki pandangan yang mirip dengan pan- 
dangan al-Ghazali yang sama-sama mengakui supremasi sufisme 
atas bidang-bidang keilmuan lainnya. Tetapi bedanya, kalau al- 
Ghazali harus lebih dulu menganggap salah atau sesat kebenaran 
yang diberikan oleh filsafat, kebatinan, teologi dan lain sebagainya 
untuk sampai pada kesimpulan bahwa sufismelah yang meru- 
pakan satu-satunya otoritas yang valid dalam memberikan nilai 
kebenaran: maka Inayat Khan tidak melakukan hal demikian. Dia 


11 Mohammad Igbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam (New 
Delhi: Nusrat Ali Nasri for Kitab Bhavan, 1981), 17-21 


12 Bisa dibaca Abu Hamid al-Ghazali, Deliverance from Eror (Al-Mungid min 
al-Dhalal), terj. Richard J. McCarthy (Boston: Twayne, 1980). 
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hanya menghubung-hubungkan sufisme dengan disiplin-disiplin 
ilmu lainnya dan berpendapat bahwa sufisme adalah inti pengeta- 
huan, sedangkan yang lainnya hanyalah pengetahuan peripheral 
yang berguna untuk mencapai pengetahuan sufistik. Hal ini bisa 
dipahami dari ungkapannya yang menyebutkan, “Sufisme adalah 
intisari dan dasar dari semua pengetahuan, ilmu, seni, filsafat, 
agama, dan sastra.” Dari pernyataannya ini tampak jelas bahwa 
dia tidak mempermasalahkan apakah kebenaran yang diberikan 
filsafat, teologi, ilmu, seni, dan sastra sebagai sesat atau tidak, mel- 
ainkan lebih menganggap mereka sebagai kebenaran-kebenaran 
yang berhulu pada pusatnya, mistisisme atau sufisme. 

Sufisme adalah tak lebih sebagai “agama yang di dalamnya men- 
cari Tuhan dalam hati manusia merupakan hal yang paling utama 
dan mendasar” Menyebut sufisme dengan “agama hati,” karena 
seperti juga sebagian besar sufi lainnya, jiwalah yang terpenting 
dan hakiki dalam kehidupan ini. “Jiwa adalah hidup: ia adalah 
kehidupan itu sendiri.” Di dalam jiwa terletak keabadian. Kema- 
tian adalah asing bagi jiwa dan ia tak mengenal kematian.'f Objek 
kehidupan, atas dasar alasan hanya ada satu kehidupan, hanya 
ada satu meskipun ada banyak objek-objek eksternal. Di dalam 
pemikiran seperti inilah kita bisa menyatukan perbedaan-per- 
bedaan." Sufisme merupakan jalan penerangan menuju objek yang 
satu itu, dan semua pengetahuan yang ada bertemu di dalamnya. 

Kesadaran eksistensi diri yang terajut dalam keseluruhan yang 
lain yang diperoleh dari kontemplasi filosofis ini tidak perlu di- 
pertentangkan dengan penghayatan sufistik. Keduanya justru 
semestinya diintegrasikan. Perenungan filosofis membuka cakra- 
wala pandangan yang luas yang merangkul semua perspektif yang 


3 Inayat Khan, Syfi Mysticism (New Delhi: Motilal Banarsidass Publishers 
PVT, Ltd., 1990), 13. 

4 Inayat Khan, The Unity of Religious Ideals (New Delhi: Motilal Banarsidass 
Publishers PVT, Ltd., 1990), 20. 

15 Inayat Khan, The Alchemy of Happiness, Sufi Message VI (New Delhi: Motilal 
Banarsidas, 1989), 20. 

16 Jhid, 

W Ibid., 16. 
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ada dan yang mungkin ada untuk menemukan pencerahan pema- 
haman mengenai hakikat hidup menjadi manusia yang tidak 
meninggikan diri sendiri dan merendahkan diri-diri lainnya, me- 
lainkan yang merangkul semua diri manusia yang beragam dan 
mengangkatnya ke atas ke alam transendensi nilai-nilai universal 
kemanusiaan. Kesadaran seperti ini merupakan jalan pencerahan 
melalui pikiran yang bisa membersihkan jiwa. Kebersihan jiwa 
yang tidak tersandera oleh pikiran-pikiran parsial memungkinkan 
manusia melakukan penghayatan sufistik untuk menemukan penya- 
tuan jiwa manusia dengan suatu Jiwa Transenden. Untuk sampai 
pada kesadaran penghayatan seperti ini, tidak mungkin dengan 
memandang tidak adanya peran pikiran untuk menemukan Jiwa 
transenden tersebut. Kebijaksanaan dalam berpikir memberi ruang 
besar untuk menemukan kebeningan jiwa manusia dan untuk 
menghayati kebenaran yang hakiki tentang makna hidup. Kebeni- 
ngan jiwa memugkinkan suatu penghayatan sufistik terjadi untuk 
menerima dan “menyatu” dalam Jiwa Agung dan Transenden, sede- 
mikian rupa seolah jiwa telah terlepas dari pikiran, padahal sesung- 
guhnya pikiran atau perenungan filosofis membantu mengantar 
orang memasuki suatu penghayatan sufistik. 


C. Visi Integratif Filosofis-Sufistik mengenai 
Kebahagiaan dan Kedamaian Hidup Manusia 


Kebahagiaan amatlah beragam pemahamannya. Anggapan 
bahagia menurut seseorang belum tentu dipandang bahagia oleh 
orang lain. Orang merasa bahagia, karena dia memiliki kekayaan 
harta yang melimpah, sehingga kesenangan-kesenangan dunia- 
winya bisa selalu dipenuhi. Ada juga orang yang hidupnya tidak 
mengejar kekayaan duniawi. Dia memilih hidup secukupnya dan 
sederhana, namun mengisi banyak waktunya untuk melayani orang 
lain. Jiwanya merasa puas dan bahagia karena bisa membantu 
dan menolong orang lain. Bukan dengan uang dia membantu 
orang lain, tetapi dengan pikiran dan tenaganya. Orang lain lagi 


mungkin memberi makna bahagia, ketika hidupnya dekat dan 
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menyatu dengan alam. Hidupnya tanpa kemewahan duniawi, 
karena kemewahan sejatinya adalah menikmati ragam keindahan 
alam dan sekaligus mengajak sebanyak mungkin orang untuk men- 
jaga dan merawat alam dan seisinya. Ada orang yang memilih jalan 
hidupnya menjauhi gemerlap kehidupan duniawi, dan memilih 
hidup dengan Tuhan menjalani ritual-ritual keagamaan yang diya- 
kini. Hari-harinya penuh dengan pemujaan, penyembahan, dan 
pengabdian pada Tuhannya. Sementara ada juga tipe orang akan 
merasa tidak bahagia apabila tidak seimbang hidupnya. Orang tipe 
ini hanya akan bahagia apabila hidup duniawinya tercukupi dengan 
layak dan kehidupan ruhaninya, yang mencakup kehidupan sosial 
dan religiusnya, dijalani dengan penuh penjiwaan. 

Kebahagiaan, dengan demikian, bergantung pada corak dan 
ragam orang yang mencarinya. Untuk menjadi bahagia orang 
dengan rakus mencari dan memenuhi kebutuhan-kebutuhan 
jasmaniah dan material karena dengan cara itu ia mengira menda- 
patkan kebahagiaan, untuk menjadi bahagia orang mengejar dan 
gila jabatan dan sanjungan dari orang lain karena ia mengira cara 
itu membuatnya bahagia, untuk menjadi bahagia orang menyendiri 
di tempat yang jauh keramaian atau bertapa, karena menyangka 
itulah jalan satu-satunya memperoleh kebahagiaan, dan lain seba- 
gainya, dan lain sebagainya. 

Keragaman makna kebahagiaan biasanya disederhanakan ke 
dalam dua jenis kebahagiaan, yaitu kebahagiaan jasmani (the happi- 
ness of body) dan kebahagiaan ruhani (the happiness of soul), atau 
yang lain ada yang menyebut kebahagian (happiness) dan kesena- 
ngan (pleasure)2 Dua kategori kebahagiaan ini memang selalu 


18 Lihat lebih jauh Aristoteles, Nicomachean Ethics, terj. Martin Ostwald (New 
York: The Bobbs-Merrill Company, Inc., 1962), 6-7. Sebagai contoh-contoh 
ilustrasi mengenai aneka kebahagiaan ini bisa dibaca pemaparan Hamka 
dalam Tasauf Modern (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1990). Terutama bagian 
“Berbagai Pendapat tentang Bahagia, 8-28. 

19 Contoh-contoh lain ini bisa dibaca pengungkapan Hamka dalam bukunya 
Tasawuf Modern (Jakarta: Pustaka Panji Mas, 1990) terutama bagian “Berba- 
gai Pendapat tentang Bahagia,” 8-28. 


20 Misalnya dipegangi Christ Arthur, “Religion and the Alchemy of Happiness,” 
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mendominasi pola moral manusia di segala jaman. Kaum materi- 
alis dan hedonis membatasi kebahagiaan pada jenis yang pertama, 
sehingga bahagia berarti kebutuhan-kebutuhan material dan sek- 
sual terpenuhi dan karenanya orang semacam ini akan cenderung 
rakus terhadap alam, mungkin puncak kebahagiaannya adalah 
“menelan” alam itu sendiri. Sementara kaum idealis dan spiritualis 
lebih suka memaknai kebahagiaan pada pengertian yang kedua, 
biasanya mereka menganggap kebahagiaan materialis dan hedonis 
adalah semu, kebahagiaan sejati hanya ada pada ketenangan jiwa. 

Semakin manusia mengalami, mengkaji, dan menghayati kehi- 
dupan, semakin manusia menyadari betapa jarangnya ada individu 
yang secara jujur dapat berkata bahwa dirinya bahagia dan damai. 
Ungkapan ini menunjukkan betapa sulitnya orang mengatakan 
bahwa saya bahagia dan damai. Mulut seseorang mungkin bilang 
bahagia tetapi masih ada penggalan diri dari keutuhan-dirianya, 
yang tersembunyi dalam kedalaman jiwanya, terluka, sedih, merin- 
tih, merana, dan lain sebagainya. Ungkapan itu secara tak langsung 
juga menunjukkan bahwa kebahagiaan dan kedamaian hidup tidak 
hanya cukup diucapkan, tetapi ia lebih merupakan pencarian yang 
terus menerus dan melibatkan seluruh pengalaman, kebahagian 
hanya harus dialami, dirasakan kehadirannya. 

Konsepsi kebahagiaan sufistik kebanyakan masuk ke dalam 
kebahagiaan jiwa, dan secara jelas menilai kebahagiaan jasmani 
atau kesenangan (pleasure) sebagai kebahagiaan fatamorganik. 
Kebahagiaan (happiness) berbeda dengan kesenangan (pleasure). 
Orang mungkin merasa puas karena kebutuhan material dan fisik- 
biologisnya terpenuhi secara melimpah, bahkan kebanyakan orang 
mengejar target-target kehidupan materialistik-hedonistik ini 
tanpa pernah merasa puas. Dia mengira dengan cara inilah, kebaha- 
giaan direngkuhnya, padahal sebenarnya bukan kebahagiaan tetapi 
kesenangan. Kebahagiaan tidak ditemui dalam dunia yang sifatnya 
jasmaniah, material, kulit dan lain sebagainya, tetapi dalam dunia 


The Month, (027: 000) 0339-0334, (1994), 37. Ini lain dengan Aristoteles 
yang membagi kebahagiaan menjadi tiga: goods of external goods, goods of the 
soul, dan goods of the body, lihat Nichomachean Ethics, 10. 
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batin, jiwa. Kesenangan (pleasure) hanyalah ilusi, suatu bayangan 
dari kebahagiaan (happiness), dan dalam delusi atau angan-angan 
ini manusia bisa menjalani seluruh hidupnya dengan mencari 
kesenangan yang dikiranya kebahagiaan itu. Namun dalam pen- 
cariannya itu manusia tidak pernah menemui kepuasan. Orang 
Hindu mengatakan tentang fenomena ini bahwa manusia mencari 
kesenangan tetapi kesedihan yang ia dapatkan." Mengenai benang 
merah pembedaan kebahagiaan dari kesenangan diilustrasikan 


sebagai berikut: 


Setiap kesenangan rupanya adalah kebahagiaan dalam 
penampakan lahir, ia menjanjikan kebahagiaan, padahal ia 
hanyalah bayangan dari kebahagiaan. Sama halnya sebagai- 
mana bayangan orang bukanlah orang itu sendiri meskipun 
menyajikan bentuknya. Jadi kesenangan menyajikan keba- 
hagiaan tetapi bukanlah kebahagiaan dalam kenyataannya. 
Menurut idea ini orang jarang menemukan jiwa-jiwa dalam 
dunia ini yang mengetahui apa itu kebahagiaan: mereka 
selalu kecewa dalam satu hal setelah hal yang lainnya.” 


Dalam kehidupan yang fana ini, kebanyakan orang terpe- 
rangkap dalam mentalitas pleasure. Orang dengan mentalitas ini 
dicirikan selalu menemukan kekecewaan terhadap satu hal yang 
diperolehnya kemudian mencari hal lainnya dan kembali kekece- 
waan yang didapatinya, demikian seterusnya tak pernah mengenal 
puas dan ia tak pernah bisa belajar bagaimana menghindari lubang 
yang sama, karena seolah tak ada jalan lain. Mentalitas ini sede- 
mikian menipu daya sehingga meskipun orang kecewa seribu kali 
dia akan tetap menempuh jalan yang sama, karena ia digelapkan 
kalau ada jalan lain selain yang biasa dia lalui. Oleh karena itu, 
mentalitas yang semestinya dibangun adalah mentalitas happiness, 
suatu kondisi yang selalu fokus pada kesejatian hidup, yaitu jiwa. 
Mentalitas ini dicirikan dengan selalu menemukan kepenuhan 


2 Jbid., 1. 
2 Ibid. 
23 Ibid, 
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diri dan keasyik-masyukan jiwa, semakin melangkah kepenuhan 
diri dan keasyik-masyukan jiwa itu semakin menguat dan men- 
dalam, semakin banyak menemui diri-diri yang demikian semakin 
mengantarkan seseorang bersama diri-diri itu pada puncak keba- 
hagiaan. 

Karena jiwa secara hakiki adalah kebahagiaan itu sendiri, maka 
jiwalah yang hakiki, karena jiwa adalah kehidupan, immortalitas. 
Badan atau tubuh bersifat temporal. Ia adalah mortalitas. Jiwa juga 
disebut dengan diri yang real (ones real self). Pikiran adalah juga 
bukan diri yang real, pikiran punya kesamaan fungsi dengan badan. 
Dengan mengkaji diri, orang akan menemukan bahwa tubuh 
hanyalah merupakan pembungkus diri yang real. Bahkan dengan 
kajian yang lebih mendalam lagi, orang akan menemukan bahwa 
pikiran pun juga sekedar pembungkus diri yang nyata. Segera 
setelah menemukan hal ini, dia akan menjadi bebas dari tubuh 
sebagai sarana untuk hidup, juga, terbebas dari pikiran untuk 
hidup.£ Bahkan jika ada pertanyaan, seandainya tubuh tidak ada, 
lalu apa hidup itu, maka bisa dinyatakan bahwa pertanyaan ini 
muncul karena orang telah membatasi dirinya sendiri dengan men- 
jalani, mengalami dan menghayati melalui tubuh semata, dan tidak 
pernah mencoba untuk mengalami hidup tanpa bantuan tubuh.? 

Immortalitas merupakan sifat dari jiwa, dengan demikian 
hasrat untuk hidup hanya dapat dipuaskan dan menjadi bahagia 
ketika jiwa menyadari keabadiannya. Tatkala sampai pada kesa- 
daran ini, manusia teranugerahi suatu pengetahuan yang bernilai 
mengantarkan pada pembebasan,” yaitu hilangnya kecemasan 
yang ditimbulkan karena takut mati. Dari sudut pandang spiri- 
tualitas, mortalitas adalah kurangnya pemahaman jiwa terhadap 
dirinya sendiri. Jiwa mendapati dari tubuh fisiknya suatu ilusi dan 


24 Thid., 19-20. 

25 Thid. 

26 Dari kacamata tasawuf, pengetahuan yang membebaskan diri dari mortalitas 
(yang lekat pada sifat ketubuhan dan pikiran yang karakternya selalu tidak 
puas) ini adalah kebahagiaan, karena kebahagiaan adalah penemuan jiwa dan 


memang kebahagiaanlah yang slalu dicari jiwa. Lihat Amatullah Amstrong, 
Kunci Memasuki Dunia Tasawuf (Bandung: Mizan, 1996), 249. 
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mengdentifikasi dirinya dengan mortal being. Orang-orang bijak 
di segala jaman telah mempraktikkan meditasi untuk memberikan 
kesempatan kepada jiwa agar menyadari independensinya dari 
tubuh fisiknya. Dalam kesadaran ini, jiwa mulai merasakan dirinya 
sendiri, kehidupannya sendiri, kebebasannya dari wadah luarnya, 
mulai meyakini kehidupan dan tidak lagi takut kepada apa yang 
disebut kematian. Segera setelah fenomena ini terjadi orang tidak 
lagi menyebut kematian sebagai “kematian, melainkan menyebut 
kematian sebagai suatu perubahan.” “Kehidupan tunduk pada 
perubahan dan kemarian adalah suatu perubahan hidup.” 

Ungkapan tersebut hanya ingin menegaskan bahwa yang men- 
jadi intinya adalah kehidupan sedangkan kematian adalah periferal, 
suatu momen perubahan belaka, ia hanya ilusi semata. Mudah di- 
simpulkan bahwa kebahagiaan yang sebenarnya adalah tidak ilusif, 
ia adalah sifat dari jiwa itu sendiri dan hanya bisa ditemui melalui 
jiwa. Kebahagiaan sejati ada di dalam hati manusia. Kebahagiaan 
ada di dalam jiwa manusia itu sendiri. Jiwa itu sendiri adalah keba- 
hagiaan, dan itulah mengapa ia mencari kebahagiaan.” Dosa dan 
keutamaan, baik dan buruk, benar dan salah, dapat dibedakan dan 
ditentukan pada prinsip ini. Keutamaan adalah apa yang mela- 
hirkan kebahagiaan sejati. Apa yang disebut benar adalah sesuatu 
yang menimbulkan kebahagiaan. Apa yang baik adalah baik karena 
ia memberikan kebahagiaan: dan jika tidak demikian berarti ia 
bukanlah kebaikan, keutamaan dan kebenaran. Kapan pun manu- 
sia telah menemukan keutamaan dalam ketidakbahagiaan maka 
dia telah salah: kapan pun dia salah dia tidak bahagia, kebaha- 
giaan adalah mengadanya manvsia secara sejati: itulah mengapa dia 
mengidam-idamkanya." 

Dalam filsafat, pemahaman kebahagiaan seperti ini juga pernah 
diartikulasikan oleh Aristoteles. Orang yang hidup dengan standar- 
standar tinggi adalah orang yang melakukan tindakan-tindakan 


27 Inayat Khan, The Alchemy, 19. 
2 Jbid., 20. 

29 Tbid., 28-29. 

30 Jbid., 20. 
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keutamaan dengan baik dan secara tepat. Tindakan-tindakan manu- 
sia semestinya menyelaraskan diri dengan keutamaan-keutamaan 
nilai hidup. Jika suatu fungsi dilakukan dengan baik dalam kesela- 
rasan dengan keutamaan yang sesuai dengannya, maka kita sampai 
pada kesimpulan bahwa kebaikan manusia adalah suatu aktivitas 
jiwa dalam keselarasan dengan keunggulan atau keutamaan, dan 
apabila ada beberapa keutamaan, maka dalam keselarasan dengan 
yang paling baik dan paling sempurna.' Inilah kebahagiaan. 
Kebahagiaan adalah sejenis hidup yang baik dan menumbuhkan 
kedamaian hidup.” Orang yang bahagia adalah orang yang telah 
mengalami pembebasan dan karenanya dirinya menjadi diri yang 
damai, diri yang berdamai dengan dirinya. 

Apakah itu perdamaian sebagai persoalan pengertian sampai 
pada level filosofis tentu tidak mudah untuk dijawab, bahkan per- 
soalannya justru bisa berkembang pada pertanyaan seperti apakah 
mungkin perdamaian itu terwujud. Perdamaian secara sederhana 
bisa didefinisikan, misalnya dengan suatu hubungan antarmanusia, 
antarmasyarakat, dan antarbangsa yang dalam keadaan tanpa 
ancaman, tanpa rasa takut, tanpa merasa dipinggirkan, tanpa rasa 
dikelabui, tanpa kekerasan, dan tanpa peperangan. 

Tetapi definisi itu mengandung persoalan apakah mungkin 
perdamaian dalam pengertian ini berlangsung lama dan mencakup 
hubungan manusia secara luas. Dalam satu keluarga mungkin ya, 
dalam satu kampung mungkin bisa, dalam satu provinsi mungkin 
ya, tapi semakin sulit memastikan bisa berlangsung lama ketika 
lingkupnya semakin luas. Lebih sulit lagi atau bahkan barangkali 
mustahil kalau harus menjawab pertanyaan apakah perdamaian 
dalam pengertian itu bisa terwujud selamanya. 

Dari persoalan tersebut, makna perdamaian bisa dipahami 
dalam dua konsepsi, yaitu perdamaian dalam pengertian negatif 
dan positif. Dalam pengertian yang pertama, perdamaian dipahami 
sebagai ketiadaan perang atau kekerasan aktif. “Perdamaian adalah 
suatu hubungan minimal antara orang atau kelompok-kelompok 


31 Aristoteles, Nicomachean Ethics, 17. 
32 Jhid., 19. 
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orang yang berbeda-beda... Ia ada ketika tidak ada perang atau 
kekerasan aktif antara kelompok-kelompok yang terlibat.” Semen- 
tara dalam pengertian yang kedua, “Perdamaian... dianggap sebagai 
suatu keadaan harmoni atau keutuhan, shalom' atau sederetan 
hubungan-hubungan damai antarorang dan kelompok-kelompok 
orang yang dicirikan dengan cinta, saling menghargai, rasa keadi- 
lan, atau kurangnya patah hati.” 

Pengertian perdamaian dalam konsepsi negatif memang me- 
miliki prioritas praktis, ia bisa terjadi bahkan dengan memaksa 
orang untuk tidak melakukan tindakan kekerasan dan peperangan, 
dan menyepakati aturan bersama yang telah dibuat. Jika melanggar 
maka akan ada sanksi. Dalam tempo yang tidak lama dan dalam 
skala kecil mungkin bisa terjadi. Perdamaian dalam arti ini juga 
bisa dipahami ketika orang melihat kehidupan yang rukun tanpa 
ada kekerasan aktif dan peperangan di masyarakat tertentu di 
wilayah tertentu dalam kurun waktu tertentu. Tetapi dalam skala 
luas dan dalam waktu lama apalagi menyangkut perdamaian umat 
manusia di bumi ini yang terdiri dari berbagai bangsa dan negara 
dengan variasi perbedaan-perbedaan yang dimiliki, tampaknya 
perdamaian dalam pengertian negatif itu hampir sulit bisa dida- 
pati. Dalam lingkup perdamaian umat manusia di muka bumi ini 
sebagai suatu keseluruhan yang utuh, perdamaian yang sejati dalam 
pengertian positif adalah suatu “proses” pengkondisian sikap saling 
mencintai-mengasihi, saling menghargai, saling memberikan rasa 
keadilan, sikap saling mendukung, sikap saling menyejahterakan, 
dan lain sebagainya yang dirajut dari nilai-nilai yang tersembunyi 
dalam pemikiran-pemikiran, tradisi-tradisi, prinsip-prinsip sosial, 
dan agama-agama yang juga dinamis berkembang. 

Perdamaian dalam pengertian negatif tersebut hanya mene- 
kankan yang tampak di luarnya saja, asal tidak ada kekerasan aktif 


33 Nigel Dower, An Introduction to Global Citizenship (Edinburgh: Edinburgh 
University Press, 2003), 69. 

34 Jbid. Lihat juga, J. Macguarrie, The Concept of Peace (New York: Harper and 
Row, 1973): dan A. Curle, True Justice (London: @uaker Home Service, 
1981). 
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dan peperangan, maka keadaannya disebut damai. Dalam kondisi 
damai seperti ini, bisa saja warganya hidup untuk keperluan dirinya 
saja, tidak memikirkan orang lain atau tak peduli dengan yang ter- 
jadi di luarnya, dia hanya tidak mengganggu orang lain. Tidak ada 
cinta dan tidak ada hubungan-hubungan emosional yang manusia- 
wi. Perdamaian dalam pengertian positif menjadi substantif sebab 
hubungan-hubungan antarmanusia, antarmasyarakat, dan antar- 
negara diupayakan secara terus-menerus dalam koridor cinta kasih, 
saling menenggang, saling menghargai, saling memberi, saling 
memberdayakan, saling mengembangkan, dan saling mengisi. 
Perdamaian dalam pengertian positif lebih dekat pada penger- 
tian dalam dimensi spiritual. Perdamaian yang sesungguhnya sebe- 
narnya menyangkut dimensi spiritualitas manusia.” Pengalaman- 
pengalaman konflik manusia telah memberinya pengalaman- 
pengalaman berbuat salah atau bahkan kejam, memandang rendah 
orang lain, mau menang sendiri, dan seterusnya, dan juga telah 
memberinya pengalaman-pengalaman direndahkan, dicibirkan, 
dihina, ditipu, dipinggirkan, dianiaya, dan seterusnya. Menyikapi 
secara positif pengalaman-pengalaman tersebut, orang menjadi 
sadar dari kesalahannya, memohon ampun dan maaf, dan mulai 
mencoba menghargai eksistensi orang atau masyarakat lain orang 
menerima kenyataan dengan kesabaran, tidak membalas, dan 
mudah memberi maaf. Orang, masyarakar, dan negara dari waktu 
ke waktu mengaca pada pengalaman-pengalaman yang mungkin 
tidak diinginkan manusia seperti konflik dan peperangan. Mereka 
belajar mengerti keinginan, kebutuhan, dan kepentingan pihak 
lain, belajar menghubungan keinginan, kebutuhan, dan kepenti- 
ngan pihal lain itu dengan keinginan, kebutuhan, dan kepentingan 
mereka sendiri dengan cara-cara yang baik di bawah spirit cinta- 
kasih kemanusiaan dan saling menghargai satu sama lain. Dalam 
proses inilaih perdamaian yang sesungguhnya bisa diharapkan. Jadi 
tidak salah apabila dipahami bahwa perdamaian sebenarnya ada 
di dalam diri manusia itu sendiri. Pedamaian terdiri dari sifat-sifat 


35 JLE. Rash, Islam and Democracy: A Foundation for Ending Extremism and Pre- 
venting Conflict (Bedford: Legacy International, 2006), 31. 
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yang masuk ke dalam dan keluar dari hati dan pikiran manusia di 
sepanjang perjalanan hidup manusia. Perdamaian masuk dalam 
momen-momen belaskasih, kesabaran, kesalahan dan pertaubatan, 
dan pengampunan. Ia masuk dalam ledakan-ledakan kreativitas, 
dalam kesadaran atas keterbatasan-keterbatasan, dalam perasaan 
takdir. Perdamaian bergantung pada lebih dari sekedar struktur- 
struktur, pada lebih dari sekedar hukum-hukum, dan lebih dari 
sekedar prinsip-prinsip sosial. Ia bergantung pada penegakan per- 
damaian di dalam diri manusia. 

Pandangan seperti ini mengajak orang untuk memasuki sub- 
stansialitas makna perdamaian yang tertanam dalam spiritualitas 
manusia. Untuk menghindari kemungkinan-kemungkinan buruk 
kebersamaan hidup orang banyak, orang membuat sistem-sistem. 
Untuk mengendalikan ketidakadilan dan otoritarianisme, orang 
membuat hukum-hukum berupa undang-undang. Untuk meng- 
antisipasi kemungkinan perpecahan, orang merumuskan prinsip- 
prinsip sosial yang harus dipegang. Tetapi tampaknya dalam 
pandangannya, ini semua tidak cukup karena hanya menempatkan 
manusia seperti robot, yang bisa dikendalikan dari luar dirinya. 
Bukan berarti struktur, hukum, dan prinsip sosial tidak penting. Ini 
semua tetapi penting, tetapi ini semua tidak bermakna apabila aspek 
sebelah dalam manusia atau sisi spiritual manusia tidak juga dilihat. 
Melakukan kesalahan dan dinyatakan salah di hadapan hukum 
adalah satu hal yang jauh berbeda dengan mengaku bersalah dari 
kesadaran dirinya sendiri, meminta maaf dengan menerima segala 
risiko yang akan menimpanya, dan kemudian melakukan pertau- 
batan untuk tidak mengulang yang lahir secara sadar dari dalam 
dirinya. 

Pandangan ini menginspirasi bahwa perdamaian yang tumbuh 
dari dalam diri manusia jauh lebih berkualitas dari pada per- 
damaian yang lahir dari upaya-upaya dari dipaksakan dari luar. 
Dari sini bisa juga menggolongkan dua jenis perdamaian, yaitu 
perdamaian dari dalam dan perdamaian dari luar. Perdamaian dari 
dalam adalah perdamaian yang tumbuh melalui pembelajaran yang 


36 Jbid., 31. 
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sadar dari dalam diri manusia. Sikap membenci egoisme, kekerasan, 
dan ketidakadilan dan menganjurkan kerjasama, toleransi, dan 
keadilan muncul dari kesadaran kemanusiaan orang itu sendiri, dan 
dia sendiri menginginkan semua itu, bukan karena dipaksa orang 
lain untuk melakukan itu. Perdamaian dari luar adalah perdamaian 
yang dikondisikan dari luar manusia seperti dengan peraturan- 
peraturan beserta penegakan hukumnya dan dengan kekuasaan 
negara atau asosiasi-asosiasi yang lebih besar darinya. Dengan cara 
itu, keadaan memang terlihat aman dan tak ada kekerasan, tak ada 
orang mencuri, merampas, dan tindakan merugikan orang lainnya, 
tetapi boleh jadi itu semua dilakukan orang karena takut pada 
sanksi hukum, takut masuk penjara, dan lain sebagainya, bukan 
karena sadar bahwa tindakan-tindakan itu secara etik tidak baik 
dan harus dihindari. 

Dalam perspektif sufistik, kebahagiaan memang disebut se- 
bagai yang abadi, karena ia adalah sifat dari jiwa itu sendiri dan 
hanya bisa ditemui melalui jiwa. Kebahagiaan sejati ada di dalam 
hati manusia. Kebahagiaan ada di dalam jiwa manusia itu sendiri. 
Jika pencerahan ini dianggap sebagai penemuan yang lepas sama 
sekali dari pencapaian pikiran atau dari perenungan filosofis, maka 
bagaimana proses penemuan pencerahan bahwa bahagia bukanlah 
dalam pikiran tetapi dalam hati atau jiwa manusia itu sendiri bisa 
dijelaskan. Karena pikiran dan jiwa semestinya tidak mesti diben- 
turkan, karena keduanya merupakan kesatuan yangtak terpisahkan. 
Pikiran adalah cara-cara bagaimana jiwa itu mengekpresikan diri 
untuk memahami dirinya sendiri dan akhirnya untuk menemukan 
kebeningan dirinya, yang ketika puncak penemuan digapai maka 
jiwa memancarkan kebahagiaan yang menumbuhkan rasa damai 
dalam diri dan mendorong membagi bahagia dan damai dengan 
orang-orang-orang lain. 

Ada ungkapan bijak yang diperoleh dari pengalaman hidup 
sesorang dengan orang-orang yang merasa menderita hidupnya, 
yang berbunyi seperti ini, “Sejak anda mulai memikirkan diri 
sendiri, sejak anda mulai menuntut, maka pada saat itulah anda 
mulai merasa menderita. Sebaliknya, sejak anda mulai memikirkan 
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orang lain, mengharapkan orang lain bahagia, justru pada saat 
itulah anda mulai merasa bahagia” Dengan mengembangkan 
pikiran yang penuh cinta kasih pada orang lain, karena setiap 
orang ingin bahagia dan bahkan semua tumbuhan dan binatang 
pun ingin bahagia, maka penderitaan-penderitaan banyak orang 
dan makhluk menjadi berkurang bahkan hilang. Pada saat semua 
merasa bahagia, diri yang mengembangkan pikiran penuh cinta 
kasih pada sesama makhluk hidup menemukan jiwanya yang sejati 
dan memancar kebahagiaan dan kedamaian hidup dalam dirinya 
dari Diri yang Agung dan Transenden. 

Refleksi filosofis mendorong manusia bersikap seimbang 
antara pendapatnya dan pendapat-pendapat di luar dirinya, dan 
jika dikontemplasikan sebagai jalan hidup yang benar secara 
filosofis, maka orang akan juga seimbang hidupnya dan karenanya 
menjadi lebih bahagia dan tumbuh kedamaian dalam dirinya 
bersama diri-diri lainnya, karena tidak melakukan kultus pribadi 
dan pemujaan orang lain secara berlebihan, melainkan merangkul 
semuanya dalam pancaran cahaya Ada Transenden yang meng- 
kondisikan yang banyak dan beragam alam pikiran dan tindakan 
manusia bersinergi bersama. Pencerahan pikiran seperti ini tentu 
tidak menjadi penghalang bagi penghayatan sufistik, tetapi justru 
bisa menjadi pembuka jalan menuju pencerahan jiwa dalam perte- 
muannya dengan sumber asal dari jiwa itu sendiri. 

Kebahagiaan dan kedamaian manusia hanya bisa tumbuh 
dalam jiwanya ketika manusia bisa mengatasi “sekat-sekat” yang 
memagari dirinya dari keterbukaan dan penerimaan diri terhadap 
orang lain. Dirinya dipagari sedemikian rupa sehingga diri-diri 
yang lain tidak hanya berbeda, tetapi juga seolah mereka berada 
di bawah dan lebih tidak berharga ketimbang dirinya. Sekat-sekat 
ini adalah predikat-predikat yang disandang manusia. Manusia 
berbeda dalam agama, iman, budaya, status sosial seperti ningrat 
atau orang jelata, status ekonomi seperti kaya dan miskin, posisi 
politik seperti pimpinan atau yang dipimpin, dan seterusnya. 


37 Sri Pannyavaro, Bersahabat dengan Kehidupan, Memaknai dengan Kearifan 
(Yogyakarta: Suwung, 2007), 4. 
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Namun, kalau semua diri yang berbeda predikat mau berhenti 
sejenak dengan mengesampingkan perbedaan ini, lalu sama-sama 
merenungkan dengan pemikiran yang jernih, saling menanggalkan 
ego, dan saling membuka diri pada semua, maka semua diri akan 
menemukan satu hal yang sama, yaitu, semuanya adalah sama, yaitu 
sama-sama manusia yang sama-sama menginginkan hidup bahagia 
dan damai. Dengan penghayatan meditarif-sufistik, kesadaran 
filosofis ini mestinya membantu membuka tabir intuisi manusia 
untuk menyatukan semua manusia menjadi “satu manusia, bahwa 
semua manusia sebenarnya bertemu dalam satu hal yang sama, 
yakni semua manusia menginginkan terhindar dari penderitaan, 
kepapaan, ketertindasan, ketidakadilan, pemaksaan, penipuan, 
penganiayaan, perampasan, pembunuhan, dan lain sebagainya: dan 
karenanya semua manusia sama-sama menginginkan kenyamanan, 
kecukupan, keleluasaan, keadilan, kebebasan, kejujuran, peng- 
hargaan, kerelaan, kehidupan, dan lain sebagainya. Pendeknya, 
semua manusia menginginkan kebaikan hidup, menginginkan 
kebahagiaan dan kedamaian. Kesadaran kontemplarif filosofis dan 
berlanjut dengan kesadaran meditatif sufistik, membawa setiap diri 
manusia memasuki jiwanya yang sejati, jiwa yang telah terlepas dari 
sandera-sandera fisikal-material, hasrat-hasrat hedonis sesaat, dan 
pikiran-pikiran parsial. Ini adalah jiwa yang banyak dikatakan para 
sufi sebagai jiwa sejati yang hanya ada kebahagiaan dan kedamaian 
di dalamnya. 


D. Kesimpulan 


Dunia filsafat dan dunia sufisme adalah sama-sama dunia kebi- 
jaksanaan. Yang pertama adalah dunia kebijaksanaan rasional, dan 
yangkedua adalah dunia kebijaksanaan spiritual. Capaian kebajikan 
rasional mestinya tidak berseberagan dengan capaian kebajikan 
spiritual. Oleh karena itu, jalan kontemplarif filosofis dan meditasi 
sufistik semestinya diintegrasikan untuk melahirkan pencerahan 
diri manusia yang “bening pikiran dan bening jiwa”-nya. Keber- 
sihan perilaku diri tidak mungkin lahir tanpa kebersihan berpikir, 


dan dengan cara ini tidak mungkin kemurnian jiwa digapai. 
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Kebahagiaan dan kedamaian dalam visi integratif perenungan 
filosofis dan penghayatan sufistik bermakna bahwa hidup bahagia 
dan damai adalah hidup yang dengan pikiran jernih dan jiwa murni 
secara bersamaan selalu terbuka memberi dan menerima dari 
semuanya serta terbuka mengayomi dan diayomi oleh semuanya. 
Kesadaran kontemplatif filosofisnya membawa orang bahagia dan 
damai secara rasional yang secara imperatif berpikiran harus 
menyeimbangkan hidupnya dengan manusia dan makhluk hidup 
lainnya dengan cara saling menyelaraskan dengan nilai-nilai ke- 
utamaan atau kebaikan universal dan transenden, dan dengan 
cara demikian, dengan penemuan jiwa murninya dalam kesadaran 
meditatif sufistiknya, dirinya menikmati asyik-masyuknya dengan 
jiwa dan hati sejatinya dalam luapan kebahagiaan dan kedamaian 
hakiki. Jiwanya bahagia dan damai dalam pemujaannya pada Jiwa 
Agung, Tuhannya, dan dalam pelayanannya pada pengkondisian 
kebahagiaan bagi semua manusia dan makhluk hidup. 
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Pembangkangan Mistik Jawa 
dalam Suluk Cebolek (Episode Haji 
Ahmad Mutamakin) 


Muzairi 


A. Pendahuluan 


Dalam khazanah Sastra Jawa terdapat jenis sastra suluk yang 
mengandung keterangan tentang konsep-konsep ajaran mistik 
dalam Islam atau tasawuf. Sastra suluk ialah jenis karya sastra Jawa 
baru yang bernafaskan Islam dan yang berisi ajaran tasawuf. Kata 
suluk itu sendiri berasal dari bahasa Arab sulukun bentuk jamak 
silkun yang berarti “perjalanan pengembara”. Dalam menjalankan 
suluk, seorang sufi mempunyai tiga kemampuan, yakni mujahadah 
(gogitatio), murogobah (meditatio) dan mushahadah (contemplatio) 
atau dengan menggunakan istilah via Purgativa, uia Illuminativa 
dan via visio beautifica. 

Uraian dalam sastra suluk sering diberikan dalam bentuk 
tanya jawab antara murid dan guru, antara anak atau cucu dengan 
ayah atau nenek, antara istri dengan suami. Meskipun ciri khas 
jenis sastra suluk tersurat secara eksplisit demikian, tersirat juga 
secara implisit ajaran moral di dalamnya, bahkan kadang-kadang 
dinyatakan dengan jelas terjalin dalam kandungan isi yang lebih 
mewarnai jenis sastra suluk itu. 

Seringkali biografi para mistikus heretik di Jawa diungkapkan 


dalam wacana perdebatan mengenai hubungan sufisme dan kesa- 


1 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (Chapel Hill: Un the 
University of Nort California Press, 1981), 4. 
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hihan Islam normatif. Sastra suluk tersebut seperti Suluk Centhini, 
Suluk Gatoloco, Babad Tanah Jawi. 

Jenis sastra suluk rupa-rupanya telah cukup terkenal di daerah 
Jawa Tengah dan Jawa Timur sejak awal abad ke-18, bahkan 
Poerbatjaraka menyebut-nyebut Suluk Sukarsa dan Suluk Wijil 
tergolong kitab suluk yang tertua, ditulis pada awal abad ke-17. 
Diantara jenis sastra suluk itu, Suluk Cebolek, rupa-rupanya telah 
diolah dan diperluas dengan ajaran moral. Memang tidak mudah 
membedakan dengan tegas sastra suluk yang benar-benar mengan- 
dung ajaran mistik dengan yang mengandung ajaran moral, karena 
keduanya saling berjalinan.? 

Desa Cebolek terletak di Tuban di kawasan pesisir Jawa Timur. 
Di sini, selama masa kekuasaan Amangkurat IV (1719-1726) dan 
putranya, Paku Buwana II (1726-1749), hiduplah Haji Ahmad 
Mutamakim. Dia menyatakan diri telah mencapai “kasunyatan” 
(hakikat), yaitu “menjadi Muhammad”, menurut tradisi mistik 
Jawa, sebagaimana yang dialami oleh Syeh Siti Jenar, Sunan Pang- 
gung, Ki Baghdad dan Amongraga. Dalam khotbah-khotbahnya 
ia menganjurkan untuk meninggalkan Syariah (hukum Islam), 
semuanya ini mengguncang dasar-dasar komunitas Islam dan 
Negara. Bertentangan dengan fatwa beberapa ulama.” 

Dalam Suluk Cebolek tokohnya Haji Ahmad Mutamakin yang 
kontroversi, kontroversi ini menjadi tema sentral dari Suluk 
Cebolek. Tingkat kontroversi Haji Ahmad Mutamakin sama 
dengan Syeh Siti Jenar, Sunan Panggung dan Amongraga.'. Dalam 
dunia Islam kontroversi ini dalam diri al Hallaj yang dieksekusi 
mati karena mengajarkan makrifat dan mengatakan ana al hagg di 
depan umum. Tapi Haji Ahmad Mutamakin justru tidak dihukum 
mati, akan tetapi diberi ampunan oleh raja yang diumumkan secara 
resmi oleh Raden Demang Urawan. 


2 Soebardi, S., The Book of Cebolek (The Hague Martinus Nijhaff), 47. 


3 Kuntowijoyo, “Serat Cebolek dan Mitos tentang Pembangkangan Islam,” 
Jurnal Ulumul Ouran (April-Juni, 1990), 63. 

4 Bizawic, Zainul Milal, Perlawanan Kultural Agama Rakyat (Jakarta: Samha, 
2002), 115. 


186 


Pembangkangan Mistik Jawa dalam Suluk Cebolek.... 


B. Al Hallaj dan Sastra Suluk 


Al Hallaj adalah sosok historis, benar-benar pernah hidup 
pada tahun 922 M. Setelah menjalani pengadilan politis, sebuah 
cause celebre, yang darinya beberapa fragmen catatan tentang 
kejahatannya masih dapat diselamatkan yang, dari adanya catatan 
tersebut, menjadi saksi autentisitas historisitas Hallaj. Dia juga 
dikenal dan dikenang sebagai pahlawan legenda. Sekarang ini dibe- 
berapa negara Islam orang mengingat dan memunculkan sosok 
Hallaj sebagaoi seorang yang memiliki karamah dan keajaiban, 
kadang kala sebagai orang yang mabuk cinta kepada Tuhan, dan 
kadang-kadang pula seorang dukung gadungan. Di Iran, Turki 
dan Pakistan, di mana banyak tersebar karya-karya sastra besar 
Persia, terdapat sebuah gaya dalam puisi yang dinisbatkan kepada 
orang suci satu ini, yaitu ekstase Ilahiah, yang mereka sebut 
“Mansur Hallaj” Memang dialah yang, dari atas tiang gantungan, 
mengucapkan teriakan apokaliptik tentang Pengadilan di Hari 
Pembalasan: Anaal-Hagg, Akulah Sang Kebenaran. 

Al Hallaj ini mengarah kepada pemasukan alasan kepada 
objeknya, berupaesensi murni, dan bukan kontingensi: Tuhan, yang 
total dan tunggal. Jika kemudian keragaman pernyataan diskursif 
lenyap, maka hal itu tidak menuju kepada “monisme eksistensial” 
panteistik (wahdad al-wujud), melainkan kepada “monisme testi- 
monial” (wahdat al-syuhud). Al Hallaj mengajarkan bahwa orang 
harus bersatu dengan sesuatu bukan yang ada di dalam diri kita, 
tetapi di dalam diri sesuatu itu sendiri. 

Demikian juga kita perlu membedakan antara experience 
dan expresion yang diungkapkan oleh sang sufi, diantaranya pen- 
galaman sufi mempunyai ciri diantaranya innefability, yakni sulit 
disifati, diterangkan, dikomunikasikan serta dirumuskan dengan 
kata-kata. 


5 Louis Massignon, Al-Hallaj: Sang Sufi Syahid (Yogyakarta: Fajar Pustaka 
Baru, 2000), xix. 


6 Philips C. Almond, Mpystical Experince and Religious Doctrine (New 
York: Wakter de Gruter and co. ,1992),132. 
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Ungkapan Al-Hallaj itu hampir-hampir merupakan tantangan 
keras terhadap kaum Mutakalimin. Kesukaran yang dihadapi 
orang-orang yang mempelajari agama secara modern adalah bahwa 
macam pengalaman ini, walaupun mungkin pada mulanya cukup 
normal, dalam fasenya yang matang merujuk kepada tingkatan 
kesadaran yang belum diketahui. Ratusan tahun yang lalu Ibnu 
Khaldun telah merasakan pentingnya suatu cara ilmiah yang efektif 
untuk meneliti tingkatan-tingkatan ini. 

Akan tetapi pandangan Igbal berubah setelah bertemu dengan 
Massignon dan Maulana alam Jairaypur, Igbal melihat di dalam 
diri Hallaj adanya keterbatasan religius pribadi yang mendalam, 
dan menganggapnya salah seorang diantara beberapa orang saja 
yang mencapai pengalaman Illahi yang lebih tinggi dari pada rakyat 
biasa. Ia melihat bahwa al-Hallaj telah mengajak para muslim yang 
terlena agar secara pribadi menyadari kebenaran, dan karenanya 
bertentangan dengan penguasa agama yang khawatir akan adanya 
saksi yang bersemangat akan Tuhan yang sebenar-benarnya. 

Pengaruh peristiwa dihukum matinya Husain bin Mansur 
al-Hallaj dalam kepustakaan Islam Kejawen (swluk) mengilhami 
munculnya karya-karya sastra suluk yang menggambarkan per- 
tentangan Islam yang esotoris, pengembangan tasawuf falsafi, 
berhadapan dengan Islam eksatoris yaitu Ulama Syariah seperti 
dalam Suluk Cebolek. 

Karena itu untuk menjelaskan peran dan posisi Haji Ahmad 
Mutamakin serta mortif yang diemban pengarang Cebolek untuk 
sebagai bahan pembahasan peran tokoh atau figur Haji Ahmad 
Mutamakin dibandingkan dengan Syeh Siti Jenar, Ki Bebeluk, 
Sunang Panggung dan Amongraga. Episode perbandingan dikenal 
dalam lingkungan Jawa sebagaimana yang dikenal. 

Syeh Siti Jenar, yang dalam hikayat Syeh Siti jenar dihubungkan 
dengan kerajaan lama dari Giri, mengajarkan ajaran mistik heter- 
odok yang dipusatkan pada pengenalan identitas manusia dengan 
Tuhan (sebagai kenyataan mutlak). Ketika dia muncul didalam 


7? Muhammad Igbal, The Reconstruction of Religius Thought in Islam (New Del- 
hi: Kitab Bhavana, 1984), 97. 
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pertemuan (sidang) para wali dia ditanya oleh Sunan Giri mengapa 
dia tidak pernah pergi sembahyang Jum'at seperti diperintahkan 
oleh ajaran syariat Nabi Muhammad. Dia menjawab dengan men- 
gatakan bahwa dalam kenyataannya tiada ada sesuatu seperti Jum'at, 
tidak ada masjid, kecuali Tuhan ada. Tidak ada sesuatu kecuali 
Tuhan. Syeh Siti Jenar dihukum mati dengan pedang, dia disebut 
Javanese Al-Hallaj. 

Kalau pelaksanaan hukuman mati Syeh Siti Jenar dilaksanakan 
pada masa kerajaan Giri dengan cara dipenggal/dipedang, maka 
pelaksanaan hukum bakar dikenakan pada Sunan Panggung di 
masa kerajaan Demak. Sunan Panggung dituduh oleh para pen- 
guasa kerajaan telah mengajarkan rahasia makrifat di depan umum 
dan menolak sholat Jum'at serta menentang musyawarah para 
ulama dan yang lebih tragis lagi dia menentang syariah (S. Soe- 
bardi, 1975: 36). 

Tindakan-tindakan Sunan Panggung yangsangat kontroversial 
itu dianggap oleh para penguasa kerajaan telah mengganggu ket- 
ertiban umum dan mengganggu stabilitas keamanan negara. Perlu 
dicatat bahwa episode Syeh Siti Jenar dan Sunan Panggung mem- 
punyai motif yang sama yaitu pembangkangan terhadap kerajaan 
dan musyawarah para ulama. Disamping itu bahwa bahan-bahan 
yang diambil dalam episode Sunan Panggung berasal dari episode 
Syeh Siti Jenar dengan diilhami sejarah eksekusi Al-Hallaj. Sunan 
Panggung tidak mati dipedang atau dipancung, tapi dia mati karena 
dihukum bakar. 

Dalam Suluk Cebolek setelah membicarakan episode Sunan 
Panggung, kemudian membicarakan episode Ki Bebeluk, Ki 
Bebeluk ini juga nama lain, yakni Sunan Bagdad. Ki Bebeluk seba- 
gaimana disebutkan dalam Suluk Cebolek dihubungkan dengan 
Kerajaan Pajang, dia dihukum mati karena mengajarkan ilmu 
makrifat di depan umum serta menentang musyawarah ulama 
sehingga sendi-sendi stabilitas keamanan kerajaan terganggu. 

Amongraga, pada tarap terakhir dari perjalanannya, tidak 


digambarkan sebagai seorang ulama yang saleh yang berdoa, mem- 


8 S. Soebardi, The Book of Cebolek (The Hague Martinus Nijhaff, 1975), 35-36 
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baca Al Guran dan mengajarkan ketaatan kepada syariah Islam. 
Sebaliknya, dia digambarkan sebagai seorang pertapa Jawa yang 
sedang mencari kekuatan ghaib dan merencanakan untuk mem- 
balas dendam pada raja Mataram, Sultan Agung, atas kekalahan 
ayahnya dan atas kalahnya Giri. Nyatanya Amongraga menjadi 
orang Jawa yang menyimpang (bidah) yang menghancurkan dan 
melanggar agama dan hukum Nabi Muhammad. Dia digambar- 
kan sebagai seorang pantheist yang menyatakan dirinya sebagai 
Tuhan. Karena kepercayaan bidah-nya, dia dihukum mati dengan 
dilemparkan ke Laut Selatan dan ini dilakukan oleh Tumenggung 
Wiraguna atas perintah Sultan Agung. 

Amongara telah diberi peranan yang bertentangan dengan 
peranannya yang digambarkan di bagian depan perjalannya. Pera- 
nan Amongraga sebagai seorang mistik yang menyiarkan “Ilmu 
Sejati” dan akhirnya dihukum mati adalah sangat mirip dengan 
cerita Syeh Siti Jenar dan Sunan Panggung, dua tokoh terkenal 
dalam mistik Jawa. Seperti halnya Amongraga, mereka juga di- 
hukum karena mengajarkan ajaran mistik heterodoks di antara 
masyarakat yang awam. 

Cerita dihukum matinya Syeh Siti Jenar, Sunan Panggung, 
Ki Bebeluk, dan Amongraga, karena menganut paham kesatuan 
kawula-Gusti, dan merupakan karya sastra yang sangat indah. 
Tapi isi ceritanya sangat aneh. Sulit dimengerti, kalau dalam ling- 
kungan kerajaan Jawa ada orang-orang yang dihukum mati dengan 
pedang, dibakar hidup-hidup, dan ditenggelamkan ke dalam air, 
disebabkan menganut paham kesatuan antara kawula (manusia) 
dengan Gusti (Tuhan). Karena raja-raja Pajang dan Mataram, 
beserta para pujangga penulis kepustakaan Jawa, umumnya juga 
menganut paham kesatuan kawula-Gusti. Istana kerajaan Jawa 
adalah pelindung dan pengembang tradisi dan kepustakaan Jawa, 
yang pada umumnya dijiwai oleh paham kesatuan kawula-Gusti. 


? Simuh, Mistik Islam Kejawen Raden Ngabehi Ranggawarsito (Jakarta: UI- 
Press, 1988), 29. 
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C. Haji Ahmad Mutamakin dalam Suluk Cebolek 


Kebangunan kepustakaan Jawa di masa Surakarta, tidak bisa 
dipisahkan dari jasa tiga orang pujangga besar, yang ketiga-tiganya 
dari satu keluarga, yaitu Yasadipura I dan putranya Yasadipura II, 
serta cucu Yasadipura II, yakni Ranggawarsita. 

Yasadipura I dilahirkan di Pengging tahun 1729, dan mening- 
gal di Surakarta pada 1803. Adapun riwayah hidup Yasadipura I, 
telah diuraikan secara singkat oleh S. Soebardi dalam desertasinya 
yang berjudul The Book of Cebolek. Mengenai jasa Yasadipura I, 
Supomo Suryohudoyo mengatakan sebagai berikut: 

Salah seorang dari tokoh-tokoh sastrawan yang amat penting 
dalam masa penggubahan karya-karya yang berbahasa Jawa kuno 
ke dalam bahasa Jawa baru adalah Yasadipura I. Hasil karyanya 
meliputi penggubahan kitab Jawa kuno (Ramayana, Bharatay- 
udha, dan kakawin lainnya), suatu saduran dari cerita Islam Amir 
Hamzah (menjadi beberapa jilid Serat Menak), puisi yang bersifat 
pendidikan dan moral berdasarkan atas kitab-kitab Jawa kuno dan 
kasusasteraan Islam (Nitisastra, Tajussalatin dan beberapa lainnya). 
Satu karya yang asli ialah Babad Giyanti, yang menceritakan 
kejadian-kejadian sekitar pemberotakan Pangeran Mangkubumi. 
Sebagai akibatnya pembagian kerajaan Surakarta, menjadi Yogya- 
karta dan Surakarta.'? 

Jasa yang sangat berharga dari Yasadipura I adalah peng- 
gubahan kitab-kitab yang berbahasa Jawa Kuno ke dalam bahasa 
Jawa baru, sehingga dapat dinikati oleh masyarakat luas. Pada masa 
itu sudah sedikit orang yang mengerti bahasa Jawa kuno. 

S. Soebardi telah membahas secara panjang lebar salah satu 
hasil karya Yasadipura I yang berisi ajaran mistik Islam kejawen, 
yaitu The Book of Cebolek (serat Cebolek). Inti ajaran mistik dalam 
Serat Cebolek adalah mengetengahkan ajaran Serat Dewaruci, 
tentang penghayatan gaib yang dialami Arya Sena dalam badan 
Dewaruci, dan persoalan yang berhubungan dengan konsep kes- 
atuan kawula-Gusti. 


10 Jhid., 27. 
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Serat Cebolek menggambarkan pertentangan paham antara 
Haji Ahmad Mutamakin dari desa Cebolek, yang menganut ajaran 
kesatuan kawula-Gusti dan mengaku sebagai Tuhan, dengan Ketib 
Anom dan para ulama yang menolaknya dengan mempertahankan 
kesucian syariat. 

Suluk cebolek dimulai dengan tembang Dandanggula I. Syair 
ke delapan sampai ke 31 dari Suluk Cebolek menceritakan kisah 
Haji Ahmad Mutamakin yang menghadapi peradilan di ibukota 
Kartasura. Kisah ini dimulai dari pertemuan semua ulama yang ada 
di wilayah Kartasura di kediaman Patih Danureja. Mereka sepakat 
memutuskan bahwa Haji Ahmad Mutamakin harus diadili karena 
menyebarkan ajaran tentang ilmu kasunyatan dan menganjurkan 
orang untuk meninggalkan syariah yang dengan demikian telah 
membahayakan kepentingan umum. Melalui Patih, para ulama itu 
mengajukan petisi kepada Raja Amangkurat IV agar Haji Ahmad 
Mutamakin dibakar hidup-hidup di tiang pembakaran, suatu 
hukuman yang sangat pantas diterima karena kejahatannya itu." 

Demikianlah, tiang pembakaran kemudian dipersiapkan. Tapi 
tiba-tiba raja meninggal sebelum dia berhasil menangani kasus 
itu, sehingga hukuman harus ditunda sampai penggantinya, Paku 
Buwana II, dinobatkan ke singgasana. Pakubuwono II menim- 
bulkan kekecewaan para ulama karena dia menolak petisi mereka, 
dan bahkan mengutus Raden Demang Urawan untuk menyatakan 
kegusaran rajanya terhadap perlakuan kejam atas Haji Cebolek 
yang miskin itu. Ketika tak seorang pun khalayak di kediaman 
Patih Danureja berani mengeluarkan pendapat mengenai kepu- 
tusan raja, tiba-tiba Ketib Anom Kudus bangkit berdiri untuk 
mempertahankan petisi mereka. Dia mengatakan bahwa ajaran 
Haji Ahmad Mutamakin merupakan ancaman terhadap keterti- 
ban umum, terhadap raja dan negara. Kerajaan, sebagai jantung 
negara, harus mengambil tindakan terhadap sang pembangkang. 
Dalam perdebatan itu ia mengalahkan Raden Demang Urawan, 
yang dalam laporannya kepada raja memuji keberanian Katib dari 


1 Kuntowijoyo, “Serat Cebolek dan Mitos tentang Pembangkangan Islam,” 
Jurnal Ulumul Ouran, (April-Juni, 1990), 65. 
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Kudus itu. Kendatipun gembira mendengar berita ini, raja tetap 
bersitahan untuk memaafkan praktek mistik dari Cebolek itu. 

Raja memerintahkan Demang Urawan agar kesalahan Haji 
Ahmad Mutamakin diampuni dengan syarat berjanji tidak akan 
mengulangi perilaku yang tidak layak itu, tak seorangpun boleh 
belajar Ilmu Hakekat di Masjid. Jika seorang berani merusak pera- 
turan-peraturan raja maka akan menghadapi hukuman mati. 

Demang Urawan menyampaikan perintah raja dan pengam- 
punan yang bersalah kepada ulama, Patih Danureja, dan semua 
yang hadir. Untuk ulama, dia juga menyampaikan pesan rasa teri- 
makasih raja atas penjagaan mereka terhadap peraturan dari paham 
mistis yang sesat (heretic). Raja mengetahui bahwa Haji Ahmad 
Mutamakin sesungguhnya menyadari dan bermaksud mengakhiri 
pembangkangannya. Meskipun demikian, dia tetap memutuskan 
untuk mengampuninya. Mendengar ini, para ulama berterima 
kasih dan berdoa kepada Tuhan yang telah membebaskan mereka 
dari kerumitan ini. 

Kemudian Demang Urawan menyampaikan perintah untuk 
menyiapkan masjid untuk raja yangakan sholat Jum'at, dan memilih 
ulama terbaik dari Pajang untuk hadir. Dikarenakan wilayah ini 
adalah benteng kerajaan, makanya tidak dipilih ulama dari Kedu, 
Pagelan dan Mataram. Akhirnya semua yang hadir makan malam 
bersama di kediaman Patih Danureja.'? 

Ini menyebabkan Raden Demang harus kembali ke kepatihan 
untuk menyatakan permakluman Pabu Buwana, raja mereka. Lagi, 
Ketib Anom menanggapinya. Kali ini ia mengingatkan Raden 
mengenai beberapa contoh sejarah pembangkangan mistik Jawa 
yang pernah ditumpas oleh kerajaan-kerajaan terdahulu: Syeh Siti 
Jenar yang dipenggal di kerajaan Giri, Sunan Panggung dihukum 
bakar, Ki Baghdad dari Pajang yang ditenggelamkan di sungai, dan 
Amongraga yang dibawah Sultan Agung ditenggelampak di laut. 
Dia kemudian mengusulkan agar Haji Ahmad Mutamakin dibakar 
ditiang gantungan, seraya memberikan keterangan rinci tentang 


12 Zainul Milal Bizawie, Perlawanan Kultural Agama Rakyat (Jakarta: Samha, 
2002), 121. 
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contoh hukuman yang ditimpakan kepada Sunan Panggung. 

Haji Ahmad Mutamakin menerima hukuman mati itu dngan 
harapan bahwa bau dagingnya yang terbakar tercium sampai ke 
Yaman, tempat dimana guru mistiknya, Syeh Zen hidup. Tapi 
sidang pengadilan di Kepatihan itu berakhir dengan diumum- 
kannya ampunan raja, baik kepada Ketib Anom maupun kepada 
tokoh mistik pembangkang.' 

Untuk memperoleh gambaran yang jelas mengenai kedua 
belah pihak, Raden Demang Urawan mengundang Haji Ahmad 
Mutamakin ketempat kediamanya untuk melakukan perdebatan 
panjang dengan Ketib Anom Kudus. Perdebaran itu dihadiri pula 
oleh beberapa ulama lain yang terkenal. Demang memimpin per- 
debatan, dan hasilnya dilaporkan kepada raja. Perebatan berkisar 
tentang kitab Bima Suci (Dewa Ruci) yang senantiasa dirujuk oleh 
Haji Ahmad Mutamakin. 

Ketib membaca Bima Suci sebab mengandung esensi penga- 
jaran yang diajarkan Haji Ahmad Mutamakin. Dia mulai membaca 
dari bagian Bima mendaki gunung dalam rangka menghancurkan 
musuhnya, raksasa. Setelah membaca tiga bagian, dia mulai mem- 
beri penafsiran dengan begitu mempesona tentang maksudnya. 
Demang Urawan terkagum-kagum akan keahlian Ketib menaf- 
sirkan apa yang ia baca. 

Ketib Anom Kudus mulai membaca lagi, namun langsung pada 
bagian Bima mencebur ke samudera untuk mencari air kehidupan, 
bagian yang diberikan Haji Ahmad Mutamakin untuk mem- 
berikan tafsiran. Namun, kesempatan itu ditolak, sebab dia merasa 
dibawah keahlian dan status Ketib Anom Kudus. Ketib Anom 
Kudus berkata bahwa kesalahan Haji Ahmad Mutamakin adalah 
tidak membaca secara luas dan cukup terhadap risalah agama. 
Oleh karenanya, mudah disesatkan oleh setan dan tingkah lakunya 
jauh menyimpang dari sifat terpuji. Menurut Ketib, sumber agama 
adalah sunnah Nabi Muhammad, seorang manusia mulia dari 
Arabia. 


1 Kuntowijo Oo, “Serat Cebolek dan Mitos tentan Pemban kan an Islam,” 
66. 
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Demang Urawan menyuruh Ketib Anom Kudus untuk melan- 
jutkan membaca Serat Dewa Ruci. Dia mulai dengan bagian yang 
penting yaitu nasihat Dewa Ruci kepada Bima tentang kesempur- 
naan hidup. Garis besarnya sebagai berikut: 

Dewa Ruci menyuruh Bima masuk dalam perutnya melalui 
telinga kirinya. Bima menolaknya karena Dewa Ruci lebih kecil, 
sedangkan dia besar dan tinggi. Kemudian, ketika Bima mendengar 
penjelasan Dewa Ruci bahwa tidak hanya Bima tapi seluruh dunia 
yang isinya gunung, laut dan hutan dapat masuk dalam perutnya, 
maka dia minta izin dan kemudian masuk dalam Dewa Ruci me- 
lalui telinga kirinya. Disana, di dalam, Bima pertama-tama melihat 
laut yang luas, tanpa batasnya. Tak ada pandangan yang lain kecuali 
kekosongan yangtak ada batasnya. Dia merasa jika ia berjalan dalam 
ruangan kosong yang luasnya luar biasa. Dia bingung, kehilangan 
arah, mana atas, bawah, depan dan belakang. Di ruangan itu Bima 
tiba-tiba menemukan dirinya berhadapan dengan Dewa Ruci yang 
memancarkan pancaran cahaya. Bima tak lama mengalaminya, dan 
mendapatkan kembali arah. Dia merasa ada matahari di langit dan 
sebuah pengalaman yang menjadikan perasaannya bahagia. Dia 
melihat empat warna, hitam, merah, kuning dan putih, dan sesuatu 
yang sebentar nampak dan sebentar menghilang. 

Dewa Ruci menjelaskan kepada Bima bahwa pancaran cahaya 
yang pertama ia lihat dan yang tidak diketahui namanua disebut 
Pancamaya yang merupakan hakikat hari, yang disebut Mukasifat. 

Mengenai empat warna, merah hitam dan kuning adalah 
musuh hati manusia, menjadi rintangan manusia mulia yang ingin 
mencapai keabadian kesatuan dengan Tuhan. Manusia yang dapat 
membebaskan dirinya dari tiga kualitas kejahatan tersebut akan 
dapat bersatu dengan Yang Esa. 

Hitam merupakan kekuatan dan karakter besar amarah, iri 
hati, dan gangguan terhadap semua kecenderungan kebaikan. 
Merah menunjukkan ekspresi nafsu jahat dan semua nafsu yang 
dimunculkannya. Warna ini membelenggu kewaspadaan dan 
kehati-hatian hati. Kuning merupakan kekuatan yang merintangi 
setiap kecenderungan kebaikan dan mencegah tercapainya upaya- 
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upaya yang bermanfaat. Sebaliknya, kuning memberikan dorongan 
yang mengakibatkan kerusakan dan penderitaan. 

Hanya warna putih yang sungguh-sungguh bersih dan mem- 
punyai dorongan hati kepada kebaikan. Warna ini dapat menolong 
manusia untuk mencapai kesatuan dengan Yang Maha Esa. Putih, 
meskipun sendirian, tanpa kawan, yang menjadi musuh merah, 
hitam dan kuning mempunyai armada yang kuat. Hanya seorang 
yang serius dapat menaklukkan ketiganya hingga dapat mencapai 
kesempurnaan kesatuan dengan Tuhan. Jika semua kualitas tersebut 
hilang, semua bentuk tidak ada. Yang ada hanyalah Yang Maha Esa, 
tidak laki-laki dan tidak perempuan, tak berkelamin. 

Dewa Ruci menyimpulkan dengan mengatakan kepada Bima 
bahwa semua ilmu pengetahuan telah terbuka untuknya, tak ada 
lagi yang tersembunyi. Bima sangat senang, karena dia telah mema- 
hami hakekat tertinggi secara menyeluruh. 

Rupanya segera terlihat bahwa Haji Ahmad Mutamakin tak 
sepenuhnya memahami ajaran-ajaran mistik yang terdapat dalam 
kitab itu, khususnya dalam kaitannya dengan pertemuan antara 
Bima dan Dewa Ruci, dilain pihak, Ketib Anom benar-benar mem- 
perlihatkan keahliannya dengan cerdas. Menafsirkan pertemuan 
itu sebagai simbol kesatuan mistik antarta Tuhan dan manusia. 


D. Merukunkan Dua Tradisi dalam Suluk Cebolek 


Motif Haji Ahmad Mutamakin dalam Suluk Cebolek, yang 
ditempatkan oleh pengarang di masa pemerintahan Mangkurat 
IV (1719-1726) dan Paku Buwana II (1726-1749), memiliki 
kemiripan yang jelas dengan cerita-cerita Syeh Siti Jenar dan Sunan 
Panggung. Dalam suluk cebolek, pengarang berbicara melalui 
Ketib Anom Kudus, mengatakan bahwa Haji Ahmad Mutamakin 
benar-benar telah melakukan perbuatan-perbuatan yang melanggar 
syariat. 


4 S. Soebardi, The Book of Cebolek (The Hague Martinus Nijhaff, 1975), 47, 53: 
Zainul Milal Bizawie, Perlawanan Kultural Agama Rakyat (Jakarta: Samha, 
2002), 122-125. 
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Keputusan raja untuk mengampuni Haji Ahmad Mutamakin 
dapat ditafsirkan sebagai berikut: Pengarang Suluk Cebolek ber- 
maksud dengan pengampunan ini untuk menekankan kemurahan 
hati raja yang bertanggungjawab terhadap rakyatnya. Lagi pula, 
pengarangtidak ingin menjadikan Haji Ahmad Mutamakin sebagai 
seoran sahid, seperti yang dilakukan oleh para penulis cerita-cerita 
Syeh Siti Jenar dan Sunan Panggung. Agaknya pahlawan dari epi- 
sode Haji Ahmad Mutamakin dalam Suluk Cebolek adalah Ketib 
Anom Kudus. Pengarang menggambarkannya sebagai pemimpin 
kuat ulama Jawa. 

Ia mengkritik kegiatan Haji Ahmad Mutamakin dan memba- 
wanya untuk diperhatikan oleh raja, raja dapat mengambil langkah 
untuk menghukum haji yang tidak setia. Ketib Anom Kudus adalah 
seorang ulama berani adil dan memiliki pengetahuan agama yang 
dalam dan luas. Kelihatannya ia adalah seorang pembela syariat. 
Dalam perdebatannya dengan Haji Ahmad Mutamakin mengenai 
pengetahuan esoterik, ia menyatakan bahwa Haji Ahmad Mutama- 
kin telah jatuh ke dalam kesalahan karena pengetahuan mistiknya 
tidak mempunyai wadah yang layak. Yang dimaksudkan wadah 
oleh Ketib Anom Kudus adalah syariat. Dalam hal Suluk Cebolek 
dapat dilihat dua kepribadian yang mewakili dua sikap yang ber- 
tentangan dan berlawanan. Haji Ahmad Mutamakin sebagai 
seorang mistik yang pamer, yang dengan angkuh mencoba meniru 
perbuatan-perbuatan Sunan Panggung, dan Ketib Anom Kudus 
sebagai seorang pembela syariat, sebagai seorang pembimbing lahi- 
riah kepada tingkah laku keagamaan, berani dan pendukung raja 
sebagai pembela agama. 

Secara lahiriah Ketib Anom Kudus digambarkan sebagai 
seorang pembela syariat dan sebagai seorang pengeritik mistik yang 
menyimpang. Tetapi secara batiniah, Ketib Anom Kudus adalah 
seorang Jawa, dengan pengetahuan yang mendalam tentang tradisi 
kebudayaan dan sastra Jawa, yang merupakan sumber nilai-nilai 
rohaniah yang kaya bagi kehidupan dan jiwanya. 

Ketib Anom Kudus menantang Haji Ahmad Mutamakin 
untuk mendiskusikan kitab Dewa Ruci, suatu buku yang dikenal 
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secara luas dalam masyarakat Jawa sebagai sumber ajaran-ajaran 
mengenai kesempurnaan hidup. Haji Ahmad Mutamakin telah 
menegaskan bahwa kandungan buku tersebut banyak berhubu- 
ngan dengan pengetahuan mistik yang ia pelajari di Yaman. Dalam 
perdebatan mengenai Dewa Ruci dan dalam penafsirannya tentang 
buku itu, Ketib Anom Kudus nampak secara jelas sebagai seorang 
penganut mistik yang ahli, sedang Haji Ahmad Mutamakin dibe- 
berkan sebagai seorang bodoh—tidak tahu apa-apa yang harus 
mengakui kekalahan langsung." 

Adalah jelas bahwa dalam bagian kedua dari Suluk Cebolek, 
pengarang ingin menggambarkan Ketib Anom Kudus sebagai 
seorang yang memiliki pengetahuan tentang isi dan arti penting 
Suluk Dewa Ruci sebagai suatu buku tentang kesempurnaan hidup. 
Oleh karena itu, tidak mengherankan bahwa bagian dari Suluk 
Dewa Ruci dikutip dalam Suluk Cebolek diuraikan oleh Ketib 
Anom Kudus sebagai berisi ajaran-ajaran Dewa Ruci kepada Bima. 

Mengenai bukti yang harus ditemukan dalam Suluk Cebolek, 
ada kecenderungan kepada pandangan bahwa pengarang Suluk 
Cebolek ingin menunjukkan melalui Ketib Anom Kudus pen- 
tingnya ajaran-ajaran Dewa Ruci sebagai andil paling besar dari 
kehidupan rohaniah bagi orang jawa, dan oleh karena itu ia meru- 
pakan sebuah buku yang harus dibaca dan diterangkan kepada 
masyarakat. Dengan kata lain, penulisnya ingin mempopulerkan 
Suluk Dewa Ruci. 

Untuk meringkas, dalam Suluk Cebolek, Yasadipura I telah 
dengan cakap menggunaka motif umum dalam tradisi sastra Jawa, 
yaitu pertentangan antara mistisme Jawa yang panteis dengan Islam 
ortodok. Dalam mengembangkan motif ini, Yasadipura I telah 
berusaha memainkan peranan Al-Ghazali, menghadirkan suatu 
harmonisasi (keharmonisan) antara dua tradisi keagamaan dalam 
masyarakat Jawa, dengan membuat rencana gambaran seseorang 
yang menilai syariat, seperti diperintahkan oleh Al OGuran dan 
hadits, dan dengan menolak ajaran ilmu hakekat kepada masyarakat 


5 Muzairi, Amongraga dalam Pustaka Centhini. Thesis S-2 IAIN Sunan Kali 
Jaga Yogyakarta, 990), 261. 
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awam. Ia memandang syariat sebagai wadah, bukan sebagai isi 
dari kehidupan rohaniah. Syariat adalah penting sebagai pem- 
bimbing yang perlu bagi kehidupan lahiriah manusia, tetapi yang 
lebih penting adalah kandungan rohaniahnya. Tujuan akhir dari 
kehidupan spiritual manusia adalah untuk mengetahui “darimana” 
dan “kemana” kehidupan itu. Dengan kata lain, untuk mengetahui 
dirinya sendiri yang dalam kenyataan adalah suatu manifestasi 
Tuhan. Bagi Yasadipura I andil yang paling besar manusia dalam 
pencariannya terhadap kesempurnaan hidup, yaitu: Pembebasan, 
adalah ajaran-ajaran Dewa Ruci, yang memberikan jawaban bagi 
masalah dari mana dan kemana eksistensi manusia. 

Seperti apa yang dikatakan Amongraga dalam Suluk Cen- 
thini, bahwa syariat bersama tarekat merupakan tempat bagi suatu 
(wadah sekelir), sedang hakekat dan makrifat adalah wiji nugrtaha 
(benih anugrah Tuhan). Menurut dia, jika biji tersebut tidak di- 
simpan di dalam tempat yang bagus, tentu nugraha Tuhan tidak 
akan berhasil. Dia mengharap orang untuk selalu waspada dan 
tawadhu, tenang tidak congkak akan ilmu marifatnya. Syariat 
harus dipegang dan tidak boleh ditinggalkan. Wejangan Amon- 
graga ternyata ada kesamaan dengan apa yang diwejankan kepada 
Jayengwestri dan Jayengraga tentang pentingnya ilmu hakekat yang 
harus dilandasi dengan syariat. 

Dari sudut pandangan tradisi Jawa, perubahan wadah dengan 
menyatakan diri seorang muslim yang menjunjung tinggi dengan 
benar-benar akan syariat tidak menimbulkan halangan, asalkan 
orang yang bersangkutan tetap memelihara kepercayaan Jawanya 
dalam usahanya mencapai marifat, tang dalam bahasa Jawa di- 
sebut “pamoring kawula Gusti” (bersatunya antara Hamba dengan 
Tuhan). 

Sikap untuk merukunkan dan mendamaikan dua aliran agama 
yang bertentangan ini telah menjadi tema yang sangat penting dan 
terkenal dari literatur kraton semenjak masa Yasadipura I di bagian 
kedua abad 18, seperti Suluk Cebolek dan Dewa Ruci. Ini mungkin 
sebuah petunjuk yang penting dari kesadaran yang ekstrim di 
antara pujangga kraton Jawa tentang bertambah turunnya kekua- 
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saan (wibawa) Kraton Surakarta dan akan perlunya kebutuhan 
untuk memperhatikan pengaruh yang berkembang dari orang- 
orang muslim ortodok di luar kraton yang menjadi kenyataan di 
akhir abad 18. Seseorang mungkin juga dapat menginterpretasikan 
sikap Jawa yang mementingkan harmoni sebagai usaha untuk melu- 
nakkan Islam yang dirasakan menjadi ancaman bagi kelangsungan 
tradisi Kraton Jawa. Dari sudut pandangan yang berlawanan, sese- 
orang dapat memandang sikap tindakan damai ini sebagai satu 
hasil dari penyusupan (infiltrasi) yang berkembang terus dari Islam 
ortodok ke dalam tradisi Jawa yang menurun.'S 

Akan tetapi perlu kita lihat bahwa gambaran pribadi Haji 
Ahmad Mutamakin seperti yang terdapat dalam Suluk Cebolek, 
sebenarnya tidak sepenuhnya demikian. Menurut Bizawie, adalah 
seorang pribadi yang kuat dan bertakwa. Berdasarkan hasil karya 
Haji Ahmad Mutamakin yang berjudul Arsy al-mawahhidin, beliau 
adalah betul-betul menguasai ilmu ma rifat. 

Adapun pemikiran dan pemahaman keagamaan Haji Ahmad 
Mutamakin: pertama, sikap kritis epistemologis. Kedua, dialektika 
hubungan Islam dengan tradisi lokal (hubungan Agama dengan 
Kebudayaan). Yang pertama dapat dilacak dengan kasus yang me- 
nimpanya, yakni berbagai tingkah laku dan pandangannya yang 
membawa ke meja persidangan kraton Surakarta. Dan yang kedua 
merupakan kerangka metodologis yang dikembangkan, yaitu lite- 
ralisme (zhahiri) dengan rasionalisasi teks keagamaan untuk ke- 
perluan aplikatif terhadap tradisional lokal terlepas dari kepenti- 
ngan kekuasaan, melainkan untuk dapat diterapkannya suatu 
ajaran Islam pada realitas masyarakat Jawa.'” 


Penutup 


Memang ada gunanya membahas dan membicarakan Haji 
Ahmad Mutamakin dalam Suluk Cebolek terutama berkaitan 


18 ig Soebardi, “Unsur-unsur Agama Kaum Santri yang Tercermin dalam Kitab 
Centhini,” Al-Jumiah, No 22, (1980), 91-104. 


17 Zainul Milal Bizawie, Perlawanan Kultural Agama Rakyat (Jakarta: 
Samha), 197. 
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dengan dinamika Islam di Jawa. Haji Ahmad Mutamakin adalah 
mewakili Islam esoteris, pengembang tasawuf falsafi, yang berha- 
dapan dengan Islam eksoteris dan mereka menyalahkan sebagai 
“sesat” 

Akan tetapi, persoalan justru muncul dari komunitas muslim 
sendiri. Kasus-kasus Syeh Siti Jenar, Sunan Panggung, Ki Bebeluk, 
Amongraga dan Haji Ahmad Mutamakin menunjukkan polemik 
otoritas keberagamaan. Persoalan yang dipolemikkan tentang 
paham mistis kesatuan Tuhan dan Hamba ialah Manunggaling 
Kawula Gusti. Paham ini kemudian mengarah pada perdebatan 
antara pemberlakuan syariah vis-a-vis sufisme. Dan pada gilirannya, 
polemik ini terberi oleh kepentingan kekuasaan tentang otoritas 
kekuasan agama. 

Suluk Cebolek bukan sekedar kitab mistisisme, dan bukan 
juga sekedar sejarah intelektual zamannya. Tapi lebih dari itu, ia 
mengandung konstruksi kaum priyayi mengenai realitas sejarah. 
Bahkan dapat dikatakan sebagai sejarah sosial kelas atas dan sebagai 
dokumen ideologi kaum priyayi, yang pada abad ke-19 telah men- 
jadi kelas sosial yang khusus dan berperan sebagai penjaga hukum 
dan ketertiban penjaga negara dan syariah. 
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